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Abstract
This thesis develops a critical study based on identity theory, intergroup relations, and
social discourse of the cultural symbiosis between the three religious communities of the
Medieval Iberian Peninsula, - Christians, Jews and Muslims - as reflected in four books written
during this period, from the eleventh to the fourteenth century. The study is divided in two
parts: the first one presents an analysis of the term convivencia coined by Américo Castro, his
contributions to this topic, as well as those made by his followers and his opposition. The
second part consists of three chapters and shows the cultural interaction that emerged during
the convivencia period as portrayed in four selected literary works. The first chapter analyses
the linguistic and literary syncretism in the poetical corpus by the Hispano-Muslim poet Ibn
Quzmān (Cordova 1078-1170); chapter two explores the religious Anti-Judaism and Christian
attitudes toward the Iberian Jewry reflected in Miracles of Our Lady by friar Gonzalo de
Berceo (¿1225-1264?); and chapter three compares the thematic techniques, didactic purpose
and literary influences in the books Count Lucanor by the Christian noble Don Juan Manuel
(1282-1348) and the Moral Proverbs by Rabbi Shem Tov of Carrión (¿- 1369).
Through this analysis and this theoretical framework it was possible to determine how
intergroup contact affects the relations between communities, the different levels of interactions
and their impact on literary discourse. In the case of Medieval Iberian literature, Semitic culture
and traditions were absorbed along with Christian traditions in the development of a future
Spanish identity that was reflected in the literature written during this period.
Keywords
Al-Andalus, Anti-Semitism, Arabic, Christian, Cohabitation, Discourse, Intergroup Contact,
Jewish, Iberian Peninsula, Identity, Reconquista, Syncretism, Tolerance.
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Introducción

Los estudios de literatura medieval peninsular han girado en torno a dos conceptos
propios del marco histórico de la Península Ibérica: la Reconquista y la convivencia. A
diferencia del resto de territorios europeos medievales que se caracterizaron por su
homogeneidad en el aspecto literario, social y político, los reinos peninsulares
sobresalieron por su cultura heterogénea y una constitución jerárquica inestable. Los
debates entre Américo Castro y Claudio Sánchez-Albornoz en la segunda mitad del siglo
XX expusieron una revisión histórica sobre el desarrollo de la identidad española que
comenzó a gestarse durante el Medievo. Tomando como punto de partida el concepto
ideológico de la Reconquista, se originaron dos tradiciones que enfocaron la evolución
histórica, social y literaria de la Península: por un lado, el de una sociedad fundada bajo un
marco romano y visigodo, donde la Reconquista representó su arma frente la invasión del
sarraceno para mantener la herencia cristiano-occidental de sus antiguos pobladores. Por
otro, el de una sociedad heterogénea y mixta, donde la interacción en intercambio cultural
de sus tres grupos religiosos, - el cristiano, el musulmán y el judío - originó un contacto
diario e interacción que Castro acuñó bajo el término de convivencia. Este concepto, - que
se ha llegado a idealizar -, pretende mostrar la visión de una sociedad peninsular armónica,
estable y libre de desafíos; sin embargo, debe entenderse bajo los parámetros de un marco
formado por tres comunidades religiosas, cuyos rasgos de identidad de grupo se veían
afectados por momentos de violencia y conflicto mezclados con otros de relativa calma y
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cooperación. 1 Esta situación no sólo modificó y delineó la estructura social y política de
sus reinos sino también se proyectó en el ámbito literario. De este modo, convergieron
tradiciones semíticas y occidentales que forjaron una literatura variada y sincrética en su
aspecto formal y lingüístico, de acuerdo al origen de sus autores y los acontecimientos
históricos en el que se desenvolvieron.
El interés por las contribuciones de Américo Castro al proveer a estos tres grupos
religiosos como base de la identidad histórica de los españoles, así como los debates
forjados con la oposición encabezada por Sánchez-Albornoz, me llevó a explorar el
intercambio cultural entre estas tres comunidades, y cómo el resultado de dicha fusión,
contacto e interacción se proyectó en el marco de la tradición literaria.
La meta de esta tesis consiste en incorporar el marco teórico de la identidad
individual, interacción grupal y discurso social con el fin de aportar un nuevo análisis de la
convivencia desde su aspecto literario a partir de cuatro obras medievales peninsulares.
Mediante esta metodología se explorarán los distintos niveles de interacción y
participación entre los tres grupos religiosos en las esferas sociales y diarias y su
proyección e impacto en el texto narrativo.
La identidad de un individuo se concibe como un proceso doble generado entre éste
y el grupo social del que forma parte (Erikson 1968: 21-22). Breakwell define identidad
social como, “that part of the self-concept derived from the individual’s group membership
and interpersonal relationships and social positions and status” (9). Tajfel la considera
como “the individual’s knowledge that he/she belongs to certain social groups together

1

Sobre este aspecto David Nirenberg señala que, “there is no reason why convivencia need designate only
harmonious coexistence, it has in fact acquired this meaning among certain historians who have romanticized
the concept […]. They minimize periods of violence and persecution, stress cultural cooperation, and talk
frequently of a “golden age” of Jewish culture […] violence was a central and systemic aspect of the
coexistence of majority and minorities in medieval Spain, and even that coexistence was in part predicated on
such violence” (1996: 8-9).
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with some emotional and value significance to him/her of the group membership” (255).
Ambas definiciones resumen el valor de este concepto como la percepción que un
individuo presenta de sí mismo y su entidad humana de un grupo específico. La conducta
de los miembros de ese grupo, sus experiencias generadas, aceptación y reconocimiento de
unas emociones comunes se convierten en una proyección de la naturaleza de ese grupo o
su comunidad (Steven 60). Esta relación entre miembro y comunidad provee al sujeto y a
su grupo un sentido de pertenencia común. El grupo se transforma de esta manera en una
colección de individuos que se perciben a sí mismos como parte de una misma categoría y
consenso social (Tajfel y Turner 1979: 40). Dentro de cada grupo se establece una serie de
normas, necesarias para la gestión y organización del mismo; sus individuos participan de
una serie de mecanismos que forman y perfilan la dinámica del grupo (Shaw 1976: 6-11):
la percepción (los individuos comparten una misma visión colectiva que los define como
una unidad social), la motivación (comparten los mismos objetivos, ideologías o creencias
comunes), organización (a partir de unas normas que gobiernan el grupo),
interdependencia (necesidad mutua de los individuos del grupo) e interacción (contacto y
comunicación con el resto de grupos). El desarrollo del grupo en un determinado contexto
geográfico está condicionado por factores externos que afectan su evolución y adaptación
de acuerdo a los elementos que lo rodean. Así, el empleo de mitos, rituales, tradiciones
propias o arquetipos sirve de mecanismos originados dentro del grupo para enfrentarse a
los problemas o amenazas externas, así como un medio para su adaptación dentro del
espacio físico donde se desenvuelve, permitiendo su evolución y supervivencia. Los
miembros de un mismo grupo se catalogan y evalúan dentro del mismo, para concebirse
como entidades propias con rasgos delimitados y específicos, permitiéndoles justificar su
distanciamiento con el resto de grupos y marcar sus diferencias.
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El contacto y comunicación entre grupos diversos dentro de un mismo espacio
geográfico presenta varias perspectivas de acuerdo a la reacción de uno frente al otro. Por
una parte, el desconocimiento sobre los valores, conducta y tradiciones ajenas a un grupo
externo conlleva una determinada conducta que puede ser negativa y de rechazo, pues se
convierte en una posible amenaza contra la identidad del otro grupo y sus individuos
(Breakwell 13). Esta reacción puede generarse de varias maneras a través de aceptación,
rechazo y conflicto, de movilidad o cambio (exilio) o de inercia. Pero por otra parte, el
contacto entre dos comunidades distintas permite en otros casos abrir las fronteras de un
grupo y acercarse a otro, considerando sus rasgos y tradiciones como un elemento
enriquecedor y, por consiguiente reduciendo el sentimiento de hostilidad o rechazo hacia el
otro grupo (Allport 281; Hoggs y Abrams 55). Una vez producido un contacto inicial entre
dos o más grupos, y de acuerdo al mayor o menor nivel de participación y cooperación,
rechazo o indiferencia entre los mismos, los resultados de este contacto se pueden dividir
en cuatro estados de conducta: asimilación, integración, separación y marginalidad (Berry
11-27):
Grupo 2

Grupo 1

Grupo 1
-Asimilación
-Integración
-Separación
-Marginalidad

Grupo 2

La asimilación consiste en el abandono de la identidad cultural primaria y deseo de
relaciones positivas de un grupo minoritario con otro de mayor peso. Se realiza mediante la
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absorción del grupo externo dentro del grupo dominante y responde al contacto frente la
diferenciación social. En la integración, se mantienen las identidades primarias de un grupo
particular y su interacción con la sociedad dominante, creando situaciones positivas. En
este proceso, el grupo externo retiene su identidad cultural, mientras se inserta dentro del
marco social del grupo hegemónico. A diferencia de la asimilación, con la integración el
grupo externo forma parte de la estructura social del grupo dominante, participa de las
actividades sociales y económicas pero conserva su propia identidad, generando un sistema
social de interacción externa denominado “mosaico” (Berry 13). El separatismo o
segregación mantiene la identidad cultural del individuo en su contacto con el grupo
mayoritario pero sin observarse interacción ni ampliación con éste. Aquí se mantienen los
rasgos identitarios del grupo externo, sin presentar relaciones positivas o intercambio
cultural con el otro grupo, derivando en separación o segregación. La diferencia entre
ambas reside en que la primera se produce por iniciativa propia y deseo del grupo externo
de vivir de forma autónoma y sin contacto con el resto; mientras, la segregación ocurre
cuando el modelo de separación viene impuesto por el grupo dominante. En palabras de
Berry,
Separatism occurs when a group wishes to set up shop on its own and
maintains a traditional way of life outside full participation in the larger
society, whereas the classic forms of segregation exist when such apartness
is forced on it by the dominant groups. (13)
Finalmente, en la marginalización se produce abandono de la identidad cultural primaria y
no aceptación ni reemplazo de una identidad positiva con el grupo dominante. También se
conoce como desculturalización (deculturation) al producirse una pérdida cultural y
psicológica de la tradición del grupo en contacto con la sociedad mayoritaria; ello va
acompañado de confusión colectiva y ansiedad, cuya reacción ante el problema resulta en
un conflicto con el grupo dominante. La tensión origina así sentimientos de alienación y
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pérdida de identidad. Teniendo estos cuatro tipos de contacto entre grupos se puede
establecer el siguiente esquema:

Diferenciación social

Contacto

Retención identidad cultural

Rechazo

Asimilación

NO

SI

NO

NO

Integración

SI

SI

SI

NO

Separación / segregación

SI

NO

NO

SI

Desculturalización

SI

SI

NO

SI

Estos estados de conducta se ven asimismo modificados y alterados por factores
externos de naturaleza histórica, social, política y religiosa ejerciendo un peso importante
en el resultado del contacto con grupos diferentes (Sherif 1967: 61). En el caso de los tres
grupos religiosos de la Península son los tres últimos, - integración, separación y
marginalidad - los que caracterizaron las relaciones entre las tres comunidades a lo largo
del Medievo. Sin embargo, estos tipos de contacto sufrieron cambios continuos en su
práctica al estar delimitados por agentes externos, que influyeron en la manera en que se
percibían unos grupos a otros, y el nivel de mayor o menor aceptación que surgió durante
su contacto. Por ejemplo, el grado de tolerancia u hostilidad hacia la comunidad judía
venía condicionada por su relación entre ésta y la monarquía, estabilidad o crisis
económicas y epidemias, factores externos que modificaban la actitud del grupo dominante
cristiano hacia el judío; mientras, en el caso del grupo musulmán su percepción por parte
de la comunidad cristiana dependió de su retroceso territorial durante la Reconquista y la
gradual pérdida hegemónica de los reinos musulmanes.
Un rasgo único de las relaciones humanas, es el desempeñado por el discurso; éste,
se encuentra marcado y controlado por una serie de individuos pertenecientes a un mismo
grupo del que comparten rasgos afines de habla, tradición y conducta (Gee 108). En este
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sentido, el conocimiento y la comunicación tanto verbal como escrita se convierten en dos
formas de representación y de interacción con el espacio externo; dentro de dicho espacio,
el contexto social y las instituciones juegan un papel importante en el mantenimiento y
circulación de la comunicación entre el agente y el receptor (Mills 11). Mediante el
discurso, el escritor expone sus intereses, objetivos e ideales con la intención de atraer a
una audiencia. La interacción entre el público y el autor invita a una discusión del tema
expuesto: un debate y división, acuerdo o desacuerdo, desafío y solución del problema
planteado en el discurso con el fin de ensalzar el diálogo en las relaciones sociales
(Perinbanayagan 122). Cuando este discurso se proyecta en el plano literario, el texto se
presenta como un puente mediático entre el escritor y el lector, y su contenido sirve para
establecer relaciones de ideología, clase, religión o lengua entre estos dos interlocutores. El
texto literario cesa de ser un objeto para convertirse en un proceso activo; se convierte en
un reflejo de la forma de vida, pensar y actuar que caracteriza al autor del texto y su
audiencia en su relación con el mundo exterior. Sobre este aspecto, Fowler agrega que,
Literature is a kind of discourse, a language activity within a social structure
like other forms of discourse […]. Literature is, like all language, interaction
between people and between institutions and people. To regard it as a social
discourse is to stress its interpersonal and institutional dimensions,
concentrating on those parts of textual structure which reflect and which
influence relations within society. (7)
Cuando autor y público, integrantes de un mismo grupo entran en contacto con otros
grupos ajenos, se producen distintos niveles de interacción que, de acuerdo al mayor o
menor grado de contacto afectan al discurso literario tanto en su aspecto formal como
lingüístico, así como la percepción del grupo contrario:
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Grupo 1 (Autor / Audiencia)

Factores externos

-Nivel formal

Discurso narrativo
Grupo 2

-Nivel lingüístico

Éste es el caso de la variedad con que se retrata al musulmán en la literatura peninsular a lo
largo de los siglos, la cual dependía de los contextos históricos particulares y la motivación
individual de sus autores (Tolan 2002: 3); por ejemplo, la imagen de personajes nobles
musulmanes en los cuentos de Conde Lucanor o el perfil idealizado de los reyes nazaríes
en la novela morisca del siglo XVII guarda estrecha relación con la situación de dicha
comunidad y los eventos históricos que acontecieron a sus escritores; en el caso del
primero, la cordialidad de Juan Manuel con Nasir I de Granada, y en el segundo, la
debilidad del sarraceno, desbancada por el poder cristiano, que subsistía bajo el grupo
morisco y percibía al musulmán y su pasado glorioso de forma melancólica.
El desarrollo de la tesis consta de dos partes, divididas en uno y tres capítulos
respectivamente, seguidos de las conclusiones generales. La primera parte hace un análisis
del término convivencia y su papel en la gestación de la cultura peninsular a partir de los
trabajos de Américo Castro, sus seguidores y la oposición. En el estudio de este primer
capítulo, se aplica la teoría de identidad del individuo y el contacto entre grupos para
analizar la interacción entre las tres castas de creyentes - cristianos, judíos y musulmanes que junto a sus interinfluencias y transformaciones posibilitaron el origen del pueblo
español, en un desarrollo de esfuerzo y de construcción histórica. 2 La segunda parte de la
tesis explora en cuatro obras literarias del período medieval peninsular el proceso de
2

El término casta de acuerdo a Américo Castro lo define en su Realidad histórica de España como sinónimo
de la expresión “buen linaje” y se aplicaba por igual a judíos, cristianos y musulmanes (1954: 31).
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mestizaje proyectado en el campo de la narrativa. Cada capítulo presenta una breve
introducción histórica de los principales acontecimientos que tuvieron lugar durante el
desarrollo y composición de cada obra, aproximando de este modo el texto narrativo a su
contexto histórico. El capítulo segundo explora el Cancionero de Ibn Quzmān (1078-1160)
compuesto durante el régimen almorávide, etapa que sobresalió por un gobierno
restrictivo, que si bien respetaba a las minorías judía y mozárabe como protegidos limitaba
sus derechos en el campo religioso y civil. A través del discurso social y las relaciones
intergrupales se intenta explicar el mosaico de estilos formales y lingüísticos compartidos
entre el autor y su audiencia, proveniente de la interacción y contacto entre los distintos
grupos religiosos de al-Ándalus. Este mestizaje de costumbres y modos de vida plasmados
en los zéjeles del poeta difiere de las reglas de segregación impuestas por las autoridades
almorávides de su tiempo; su discurso presenta pues dos mundos de la sociedad andalusí
enfrentados entre sí: el cosmopolitanismo taifa representado por Ibn Quzmān y su público,
frente al provincialismo almorávide proyectado por el gobierno alfaquí. El capítulo tercero
presenta como obra de análisis los Milagros de Nuestra Señora de Gonzalo de Berceo
(1190-1264) en un contexto marcado por los avances en la Reconquista, las repoblaciones
de nuevos núcleos urbanos por judíos y cristianos, y la influencia de las órdenes
mendicantes y peregrinas. En esta sección se explora la postura del autor, representante de
la sociedad cristiana, hacia la comunidad judía. El análisis estudia cómo la percepción
hacia el judío está basada en elementos anti-judaicos, heredados de la Patrística y sermones
de la Iglesia, mientras que los atributos antisemitas subyacen sólo de manera subliminal;
ello permite estudiar mediante el contacto entre grupos, los niveles de interacción
mantenidos entre ambas comunidades, y mediante el cual, la postura negativa hacia la
comunidad judía se percibe desde una concepción de rechazo opuesta a su credo religioso,
condición que desaparece mediante la conversión; por su parte, el rechazo y discriminación
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de corte racial provenientes del antisemitismo generado en Europa se forja más lentamente
y penetra en terreno peninsular dos siglos más tarde. Finalmente el capítulo cuarto toma
como obras de estudio Conde Lucanor de Juan Manuel (1282-1348) y Proverbios Morales
del rabino Santob de Carrión (1295-1360) en un período histórico marcado por la
hegemonía cristiana como grupo dominante, y el inicio de conflictos internos y guerras
civiles que dañarán las relaciones entre las tres comunidades. El objetivo del estudio se
centra en comparar los diferentes tipos de relaciones entre grupos de acuerdo al mayor o
menor nivel de contacto que se establece entre éstos así como los niveles de identidad de
sus autores. Este contacto influye en las técnicas narrativas empleadas en el texto que se
transmite. Si bien ambos trabajos comparten un mensaje moralizante y didáctico similar,
heredado de la tradición semítica y occidental, los orígenes religiosos y sociales de cada
autor afectan la forma en que perfilan su discurso. Juan Manuel, como noble cristiano y
miembro de la casta dominante, refleja un texto de inspiración cristiana condicionada por
sus cercanos contactos con judíos y gobernantes musulmanes. Mientras Santob,
perteneciente a un grupo minoritario, con una religión y tradición definidas y propias, se
desenvuelve dentro de la sociedad dominante cristiana en la que vive integrado, sin
abandonar sus rasgos ni herencia judíos. Todo ello crea un intercambio e interacción
cultural continua en el texto produciéndose así una convergencia de ambas tradiciones en
el plano formal y lingüístico.
El significado e investigación del estudio permitirá entender cómo la identidad del
individuo y el contacto que se establece con grupos ajenos al suyo propio afecta a sus
relaciones diarias en el marco social tanto de manera positiva como negativa,
proyectándose en el texto literario. En el caso de la literatura medieval peninsular, la
tradición semítica al ser absorbida junto a la cristiana por sus autores, reflejó un discurso
variado en el que escritor y público como grupo con identidad propia participaron de un
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contacto con otras comunidades dentro de un mismo entorno geográfico y, donde el roce,
interacción y relaciones intergrupales moldearon los tres grupos, proyectando esos cambios
y nuevas influencias recibidas en el marco narrativo.

Primera Parte

La convivencia de tres castas; impacto y legado en la forja
cultural medieval peninsular

12

Capítulo 1

Dos corrientes enfrentadas

Hasta la aparición de los trabajos de Ramón Menéndez Pidal la literatura y la
historia españolas se habían examinado en función exclusiva de sus componentes e
influencias latino-cristianas. A pesar del profundo mestizaje cultural románico-arábigo
defendido por los arabistas españoles como Miguel Asín Palacios, Ángel González
Palencia o Emilio García Gómez, los romanistas, encabezados por José Antonio Maravall,
Leo Spitzer, Claudio Sánchez-Albornoz, y Eugenio Asensio entre otros, se mantenían
dudosos ante tales hallazgos y firmes en su postura tradicionalista. No será hasta los
estudios de Menéndez Pidal cuando se pone de relieve y se ensalza la simbiosis cultural
entre islam y cristiandad, y se expone al primero como una civilización superior (Fuente
Galmés I: 22).1 Esta labor iniciada por Menéndez Pidal fue densamente seguida por
historiadores y filólogos como Américo Castro quien resaltó así el mestizaje “mudéjar”
que presentaba la literatura española. Como señala de la Fuente Galmés, hay que partir
inicialmente de un perjuicio antiárabe, fraguado no sólo en España sino también en el resto
del mundo occidental basado “en la falsa creencia de la incomunicación intelectual de las
1

Uno de los principales problemas a los que se ha enfrentado el historiador a la hora de estudiar el pasado
histórico de España ha sido la imagen que se ha provisto al lector del país: el de una sociedad en la que sus
únicos habitantes considerados españoles eran los cristianos, y donde los otros dos grupos étnico-religiosos
representaban enemigos teológicos y territoriales a quienes debían combatirse. En este sentido Valdeón
Baruque añade que, “buena parte de la historiografía del siglo XIX sólo admitía como auténticos españoles a
los creyentes cristianos, en tanto que musulmanes y judíos eran vistos como personas totalmente ajenas, a las
que había que expulsar del solar ibérico lo antes posible” (2006: 8).
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dos culturas, la cristiana y la islámica” (I: 23). Sin embargo, pese al perjuicio existente que
expone Galmés, la superioridad de la cultura árabe sobre la europea es reconocida por
tradicionalistas como Menéndez Pidal. En La España del Cid expone que:
[…] los árabes impusieron en las tierras conquistadas la religión y el idioma
del desierto, y constituyeron el gran Imperio Omeya, completo ya hacia el
año 715. Muy poco después de esta fecha se acentúa notablemente en el
Occidente de Europa el carácter cultural que habrá de dominar en los siglos
sucesivos. Sólo ahora es cuando la soberbia unidad antigua desaparece, y
sólo ahora debemos decir que comienza esa época llamada Edad Media, que
es esencialmente una época latino-árabe. Aparte de otras civilizaciones muy
importantes sin duda, la musulmana se destaca entonces como la principal
guiadora de la humanidad. […] Y exigiendo así nosotros atención para lo
que pasa fuera del angosto Occidente, insistimos en el concepto de la Edad
Media como época esencialmente cristiano-árabe. (1947, I: 58, 62)
Comienza así una nueva forma de modelar y analizar el origen de España, siguiendo por
una parte la corriente tradicionalista y, por otra, una nueva idea de concebir la nación
española destacando el aporte arábigo y judaico. En esta segunda corriente se asientan los
estudios de Américo Castro. Su producción intelectual se puede dividir en dos etapas: la
primera, iniciada en 1920 hasta 1938 sobresalió por su interpretación de la cultura y el
pasado español desde una base europeísta; éste es el caso de una de sus obras cumbre de
este período, El pensamiento de Cervantes, donde no se mencionan la hidalguía de don
Quijote, ni el posible pasado converso de Cervantes ni el componente arábigo-semítico de
varios de sus personajes como hará más tarde en España en su historia y Cervantes y los
casticismos:
Si queremos acercarnos a la literatura de los siglos XVI y XVII, hemos de
tener muy presente aquel místico fervor de los humanistas que soñaban con un
mundo que se bastase a sí mismo, libre de los malos afeites con que lo habían
rebozado el tiempo, el error y las pasiones […] Cervantes siente hondamente el
valor de las virtudes cristianas, en cuanto amor y comprensión al prójimo. Su
cristianismo se basa más en la conducta que en las aparentes ceremonias.
(1972a: 173, 291)
En esta primera etapa destacó también el interés de Castro por los asuntos filológico y
lingüístico, aunque su producción escrita en este campo no produjo obras de valor
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transcendental como los estudios de Ramón Menéndez Pidal. 2 Su interés por la lengua
continuará en su segunda etapa al interesarse por el origen de palabras clave de la literatura
española como honor, honra, hidalgo o la influencia arábigo-semítica en el vocabulario
español (Araya 1983: 31). Otro tema de preocupación del autor en este primer período fue
el desarrollo de la pedagogía y la enseñanza de lenguas extranjeras en las escuelas, así
como la lengua, historias y cultura españolas. Ya en su obra De la España que aún no
conocía, editada en 1972 se recogen 76 ensayos escritos durante sus años de trayectoria
como historiador donde analiza ciertas dificultades que rodeaban al país, entre ellos el
atraso en avances científicos, la necesidad de invertir en investigación, educación, y
enseñanza de idiomas. Estos problemas condicionaron a Castro a reflexionar sobre los
mismos y emprender una revisión de la historia de España que moldeó y dio vida más tarde
en su España en su historia (Peña 42-46). Así explica Castro que,
[…] comenzamos a sentirnos profundamente optimistas […] es muy
verosímil que cuando logremos incorporar la fuerza y los nuevos propósitos
a la organización pública, la cultura nacional adquiera una totalidad análoga
a la de cualquier otro país normalmente civilizado. Los deseos inteligentes
se logran siempre; y justo es reconocer que en España comienza a sentir y a
pensar con renovador vigor. (1920: 202)
Pero será la segunda etapa la que más influya en el autor y en sus estudios posteriores
sobre el pasado español (Araya 1983: 27). Esta preocupación pedagógica le condicionará
para dar a conocer a los españoles sobre su pasado y el devenir histórico y literario de
España. Ello quedará reflejado en trabajos posteriores como Vida de Lope de Vega en
1968. Desde el exilio, Castro vuelve a indagar en la forja de la nación española como una
continuación del debate iniciado medio siglo antes por Ángel Ganivet, Unamuno y los
intelectuales de la Generación del 98 quienes intentaron dar respuesta a los orígenes del

2

El interés de Menéndez Pidal por la diversidad lingüística de la península ibérica le llevará a redactar Los
orígenes del español en 1926, obra cumbre que establece las bases definitivas para entender la evolución de
la estructura lingüística de la península desde la Hispania romana hasta hoy.
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pueblo español.3 Los duros eventos que desencadenaron la trágica guerra civil española,
determinaron al autor plantearse el ser y actuar de los españoles, un origen que consideraba
diferente en comparación a la formación histórica del resto de los países de su entorno
(Escudero Rodríguez 24). La vida en el exilio y la imposibilidad de reconciliar los inicios
de la historia de España con las leyes de interpretación históricas de otros países europeos
condicionaron a Castro ante un conflicto personal de identidad cultural. La crisis de
identidad se produce en el individuo de acorde a una serie de circunstancias contextuales e
individuales. Si bien ocurre generalmente en la adolescencia, también puede darse durante
la etapa adulta, debido a un trauma surgido o un cambio en el medio externo, que
disminuyen el sentido de identidad que el individuo tiene establecido dentro de su entorno.
Dominik LaCapra define trauma como “a disruptive experience that disarticulates the self
and creates holes in existence; it has belated effects that are controlled only with difficulty
and perhaps never fully mastered” (41). Pueden distinguirse tres tipos de traumas de
acuerdo a su origen: nacional, natural y personal; el primero se produce por cambios
3

Las aportaciones previas de Ángel Ganivet sobre el pasado de los españoles marcó profundamente los
trabajos de Castro. El pasado multicultural español y su huella musulmana no pasaron desapercibidos para
Ganivet, quien lo consideraba vital para entender la personalidad del español. Así lo expone en su obra
Idearium español y el porvenir de España, una colección de cartas dirigidas a su amigo Miguel de Unamuno
donde expone el papel decisivo de la conquista musulmana en la civilización de la Península Ibérica: “[…]
cuando la cultura grecorromana perdió su fuerza y fue necesario que viniera algo nuevo, vino el cristianismo,
creación semítica […]. En general, puede establecerse como ley histórica que, dondequiera que la raza
indoeuropea se pone con contacto con la semítica, surge un nuevo y vigoroso renacimiento ideal. España,
invadida y dominada por los bárbaros, da un paso atrás hacia la organización falsa y artificiosa; con los
árabes recobra con creces el terreno perdido y adquiere el individualismo más enérgico […]. Pero lo
importante es que usted, aunque sea a regañadientes, reconozca la realidad de las influencias que han obrado
sobre el espíritu originario de España; porque hay quien lleva su exclusivismo hasta a negarlas; quien cree ya
extirpadas las raíces del paganismo, y quien afirma que los árabes pasaron sin dejar huella; sueñan que somos
una nación cristiana, cuando el cristianismo en España, como en Europa, no ha llegado todavía a moderar ni
el régimen de fuerza en que vivimos, heredado de Roma, ni el espíritu caballeresco que se formó durante la
Edad Media, en las luchas por la religión. La influencia mayor que sufrió España, después de la predicación
del cristianismo, la que dio vida a nuestro espíritu quijotesco, fue la arábiga. Convirtiendo nuestro suelo en
escenario, donde diariamente se representó, siglo tras siglo, la tragedia de la Reconquista, los espectadores
hubieron de habituarse a la idea de que el mundo era el campo de un torneo, abierto a cuantos quisieran
probar la fuerza de su brazo. La transformación psicológica de una nación por los hechos de su historia, es
tan inevitable como la evolución de las ideas del hombre, merced a las sensaciones que va ofreciéndole la
vida. Y el principio fundamental del arte político ha de ser la fijación exacta del punto a que ha llegado el
espíritu nacional. Esto es lo que se pregunta de vez en cuando al pueblo en los comicios, sin que el pueblo
conteste nunca, por la razón concluyente de que no lo sabe ni es posible que lo sepa. Quien lo debe de saber
es quien gobierna, quien por esto mismo conviene que sea más psicólogo que orador, más hábil para ahondar
en el pueblo que para atraérselo con discursos sonoros” (149, 155).
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políticos que afectan a la estructura socioeconómica de un país; el segundo viene
ocasionado por desastres naturales como terremotos, tornados, inundaciones; el último se
produce de manera más próxima e individualizada en la persona, causado por una pérdida
de un ser querido, una enfermedad o detrimento de la posición social (LaCapra 42-44). El
trauma nacional, originado por cambios y convulsiones políticas en un país, afectan al
individuo en un nivel personal elevado e implica consecuencias políticas, sociales,
económicas y culturales (Goggin and Goggin 31); en el caso de Américo Castro, los
avatares de la guerra civil e inestabilidad política que condicionaron su exilio formarían
parte de un trauma nacional, una herida interna que le llevó a plantearse el ser, qué y cómo
de los españoles, y los factores que configuraron a los mismos. Erik Erikson define la crisis
de identidad como “a pathological aggravation, an undue prolongation of, or a regression
to, a normative crisis “belonging” to a particular stage of individual development” (1968:
17). Asimismo Richard Stevens añade que,
true identity […] depends on the support which the young individual
receives from the collective sense of identity characterizing the social
groups significant to him: his class, his nation, his culture […] To
understand any person’s identity then requires us to know something about
the social and historical context in which they live. (71)
En el caso de Castro, el autor se encontraba en el exilio, sin patria a donde regresar, en
medio de un nuevo grupo social (anglosajón) y con un dilema sobre su pasado y herencia
cultural que necesitaba reconciliar. Como añade Paulino Garagorri,
La atroz experiencia de la guerra civil española llevó a Castro a preguntarse
de modo lacerante y continuo por una cuestión que, sin ser atrevido, me
atrevo a expresar aquí: ¿pero cómo es posible que los españoles seamos tan
bestias? Y a esta atroz interrogación Castro ha creído hallar una respuesta y
aún remedio, mediante una nueva compresión de nuestra historia. (29-30)
Esta delicada situación conllevó a Castro a replantearse la historia y gestación de España
como nación, en este caso, basada en la convivencia secular de tres pueblos - moros,
cristianos y judíos -, alterada por períodos de relativa tolerancia, conflicto y simbiosis
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cultural durante el Medievo y dentro del mismo entorno geográfico. El rasgo principal de
esta etapa es, sin lugar a dudas, la influencia árabe en la formación de la civilización
española, que hace que Castro se encuentre con otras dos castas, la cristiana y la judía. 4 Si
bien, el autor no rechaza el occidentalismo de España que ya analizó durante su etapa
anterior como historiador, lo otorga una posición secundaria, resaltando la esencia
española en la convivencia-conflicto de las tres castas de creyentes. Éste será el tema de
estudio de Castro a lo largo de su España en su historia en 1948 y la refundición de la
misma en 1954 bajo el título La realidad histórica de España (Araya 1983: 33). España en
su historia surge como un estudio para analizar un problema que el propio autor estudió
años antes en una serie de ensayos publicados en 1949 bajo el título Aspectos del vivir
hispano, donde expone el papel de lo islámico en la historia de España. En su España en su
historia afirma esta tesis:
Mi interés se dirige a aquellos aspectos de la vida medieval en que ambas
civilizaciones se combinan, no sólo para seguir la huella del islam en la
España cristiana, sino para llegar más bien a algún punto de vista eficaz
respecto de la contextura misma de la civilización ibérica. (1948: 48)
Según Castro, los españoles surgen del mestizaje cultural ejercido por tres castas de
pueblos sumergidas en el mismo contexto geográfico y condicionadas por factores de tipo
político, y religioso. De esta manera, los términos tolerancia y convivencia son acuñados
4

El interés de Castro hacia lo semítico se debe en gran parte a la visita del filólogo a Marruecos en 1922 para
llevar a cabo una serie de trabajos de investigación lingüística de las juderías marroquíes de Tánger, Tetuán,
Xauen y Larache (Armistead y Silverman 1971: 183; Peña 30). Su interacción con los tres grupos religiosos
dentro del mismo espacio geográfico de influencia hispánica pudo significar el punto de partida para que el
autor tomara conciencia en explorar el pasado español desde esta perspectiva, tomando como base el período
medieval como punto de encuentro e interacción de las tres religiones. Como añaden Armistead y Silverman,
“en Tetuán, Xauen, Larache, don Américo se enfrentó con una realidad viviente de una sociedad multireligiosa y religiosamente estructurada, una sociedad en que ‘las tres leyes’ - moros, judíos y cristianos convivían en un contexto vital cuyo parecido con la España medieval no deja de notarse […]” (1971: 185).
La atracción despertada en Castro por la cultura semítica y su peso en la cultura española llevó a
especulaciones ante un posible pasado judío del autor por parte de sus detractores, teoría que quedó refutada
por el propio Castro. En Origen ser y existir de los españoles Castro aclara que, “mis padres eran granadinos,
y sus antepasados moraban allá, tal vez desde fines del siglo XVI, época de emigraciones gallegas. Mi
nombre es de origen gallego. Ciertos agudísimos envenenados no conciben que uno se interese por la cultura
judía, si uno no es judío. No considero el serlo como un mal, conste. Digo, no más, que no lo soy” (1959:
143). Para un estudio detallado de los viajes y biografía de Américo Castro, consultar la obra de Américo
Castro y su visión de España y de Cervantes (1975) de Aniano Peña.
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por el autor para emplearlos así como un fenómeno socio-cultural que habría tenido lugar
el período medieval. Para Martínez Salvador, representaba la “acción cultural recíproca de
los diversos grupos, o castas que actuaban en la vida social española de la Edad Media”
(13). Un breve análisis de estos términos ayudará entender los argumentos de Castro y la
oposición de quienes refutaron sus principios. El vocablo tolerancia significa sufrir o
soportar con indulgencia en los demás algo que se desaprueba. 5 Cuando los reyes
cristianos y sus súbditos sofrían tener a recaudadores de impuestos hebreos implica que los
toleraban y les permitían desempeñar esa actividad y vivir entre ellos. El término
convivencia o su sinónimo cohabitación significa “vivir con otro” o “junto a otros”
(Martínes Salvador 14). El contenido semántico del mismo es neutro, de modo que se le
pueden atribuir connotaciones tanto positivas (amorosa, estable, pacífica) como negativas
(conflictiva, violenta, injusta, opresora). De esta manera, al hablar de convivencia en el
aspecto literario, implica que los tres grupos religiosos formaron parte de un intercambio y
simbiosis cultural (el modelo mosaico) a pesar de vivir una etapa de convivencia que no
fuera siempre pacífica, y a menudo conllevara momentos de tensión y conflicto (Nirenberg
1996: 8-9). Otro concepto aplicado dentro de este mismo campo es el de coexistencia. Sin
embargo, este último término, defendido por la corriente tradicionalista, implica que las
relaciones entre estas tres comunidades se realizaron dentro del mismo espacio geográfico
pero discurrieron por senderos diferentes que nunca se interceptaron; es decir, sus acciones
y formas de vida no influyeron sobre los otros grupos al carecer de una interacción o
contacto cercano, derivando en una separación o segregación. A lo largo de este trabajo se
demostrará cómo en el campo literario sí se produce un intercambio y mestizaje cultural
entre los tres grupos religiosos, que permitió una integración de sus modos de vida y
costumbres que sirvieron de motor a esta relativa convivencia. Los temas de investigación
5

Del latín tolerāre; en el siglo XV adquirió el sentido de soportar, aguantar (Monlau 1087).
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en los que se centra Castro son entre otros, el origen de los españoles, el mito de Santiago,
la aportación del hebreo y árabe en la literatura medieval castellana, y la España conversa.
A continuación se analizarán brevemente estos puntos principales y las aportaciones de los
seguidores de Castro, para establecer un análisis comparativo con las teorías de sus
opositores.6
Los aportes sostenidos por la corriente tradicionalista sobre el origen de los
españoles aplicaban el término “español” a todo habitante del entorno geográfico de la
Península Ibérica. Se otorgaba pues a la Hispania romana un valor nacional definido con
rasgos propios dentro del mismo Imperio romano, que se mantuvo unido políticamente con
la invasión goda; asimismo, se contemplaron a los reinos cristianos del norte como
herederos y responsables de recuperar el pasado romano-visigodo descompuesto a partir de
la invasión musulmana. Sin embargo, el mismo Castro considera a los visigodos huéspedes
del Imperio romano, y fue la invasión musulmana la que modificó esta situación. Los
grupos cristianos diseminados por el norte compartían dos características comunes que les
llevaron a pactos y mutua colaboración: arrebatar las tierras conquistadas por los
sarracenos e imponer el cristianismo frente a la amenaza del islam, es decir, una ambición
doble de corte geopolítico y religioso. La lucha y relativa convivencia entre los cristianos
del norte con los musulmanes originará el nacer del pueblo español, rompiendo con la
continuidad que se había establecido en la Hispania romano-visigoda. Así, Castro añade
que,
el pasado visigodo, como realidad efectiva, iría quedando en remota lejanía.
La historia se hará en adelante como un independiente caminar hacia el sur
de seis grupos humanos - gallegos, leoneses, castellanos, vascos, aragoneses

6

El tema de la España conversa, a la que Castro dedica una buena parte de su estudio se ha omitido de esta
tesis, al entenderse como converso a un nuevo grupo social y religioso que surge a partir de las conversiones
masivas judías de 1391 y que no representa ni forma parte de las tres castas originales del período medieval y
la interacción cultural ejercida entre éstas. De igual manera habría de tratarse al grupo morisco a partir de las
conversiones de 1499.
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y catalanes -, que, como seis jinetes inician su marcha pertrechados cada
uno con su habla y con su plan de vida. 7 (1954: 86)
Una diferencia que establece Castro entre los cristianos de la Reconquista, - futuros
españoles - y los visigodos, es que los primeros estaban unidos bajo el mismo credo
religioso, pero separados políticamente en diferentes reinos; no existía una conciencia
nacional. Durante la etapa visigoda bajo el reinado de Leovigildo (568-586), todos los
visigodos luchaban bajo el mismo rey y estaban unidos políticamente, si bien tenían
diferencias religiosas al ser a la vez arrianos y católicos (Castro 1965: 79; Thompson 60,
78). Los ocho siglos que marcaron la Reconquista estuvieron señalados por una carente
unidad monárquica y conflictos internos entre los reinos cristianos del norte (1965: 87). No
existía un poder central que unificase políticamente a sus habitantes como ocurrió durante
la España romano-visigoda. Los diferentes reinos y condados cristianos se unieron bajo un
mismo objetivo, retomar las tierras arrebatadas por los sarracenos, expandiéndose y
creando lazos socioeconómicos entre ellos y las diferentes castas religiosas que habitaban
en los mismos. Aunque surgieron divergencias culturales, tradicionales y lingüísticas entre
estos reinos, no brotaron disidencias religiosas, y los tres credos se mantuvieron de forma

7

En este aspecto, Castro enfatiza en el extranjerismo del vocablo España, atribuyendo su origen a un
provenzalismo surgido por motivos socioeconómicos que penetra lentamente en Castilla en el siglo XIII.
Según Paul Aebischer, el vocablo latino hispanus no habría podido producir la palabra español. Las
opiniones surgidas han quedado plasmadas en dos grupos: “la suposición de un *hispanionem que, por
disimilación, habría producido *hispaniolem, -español; [o] una base *hispaniolum, forma italiana o
provenzal, que habría sido naturalmente adoptada por el castellano” (13). De acuerdo a Aebischer el vocablo
habría sido inicialmente usado en las crónicas catalanas de El liber Mariolichinus de 1114 y en el poema
francés La Chanson de Roland (1140-1170), para ser más tardíamente utilizado como nombre propio en la
región baja de los Pirineos, apareciendo como gentilicio para designar a los habitantes de España en la obra
poética de Raimbaut de Vaqueiras del siglo XIII (Linskill 82, 218). La región de Languedoc guardaba
estrechos vínculos comerciales con España, siendo éste el factor que originó el vocablo. Aebischer señala que
“la unidad de España era un hecho mucho menos evidente para los españoles de la Edad Media, los cuales se
identificaban así mismos de castellanos, catalanes o árabes, que para los pueblos extra-peninsulares. Para que
se sintiera pues la necesidad de un adjetivo español, indudablemente era preciso que los que sentían tal
necesidad estuvieran en relaciones comerciales o de otra clase, con el conjunto que forma la España actual.
El vocablo surge tardíamente en Castilla, siglos después de que se empleara en las demás lenguas románicas
vecinas” (44). Otro factor a destacar por el cual el adjetivo español no se originó en la Península misma fue
la connotación propia que tenía de “parte de España ocupada por los moros”, de tal modo que “español corría
pues el riesgo que significara los infieles, los invasores a los cuales se les combatía desde hace siglos, a los
antiespañoles por excelencia: y esto hubiera resultado un contrasentido” (45). Véase Paul Aebischer, “el
étnico español, un provenzalismo en castellano” en Estudios de toponimia y lexicografía románicas, 13-49.

21

activa. Esto lleva a afirmar que los futuros “españoles” no se llamaban así hace mil años ni
se comportaban como los visigodos o los romanos, sino que estos “españoles” del período
medieval vivieron subordinados a sus propias creencias religiosas (1965: 105). De esta
forma, la diferencia de la formación de España que presenta Castro frente al
tradicionalismo reside en la división social a partir de la convivencia de castas desde la
llegada de los musulmanes en 711 y que, diferencia así el desarrollo de España como país
frente al resto de Europa que no vivió tal mezcla. 8 Mediante la tolerancia musulmana
heredada durante el Califato se permitió de este modo una relativa armonía entre cristianos,
judíos y musulmanes.9 Es interesante resaltar aquí el valor que Castro provee a la sociedad
española como una comunidad en constante cambio y evolución. A partir de la experiencia
del individuo obtenida a través del entorno que le rodea, así como la aceptación y
reconocimiento de esa experiencia por el resto de individuos del mismo entorno, se forja y
crea sentido a la identidad personal. Este aspecto es de gran relevancia pues como señala
Stevens, “the nature of a society will be reflected in the psychological problems
characteristically experienced by members of that society” (60), estableciéndose una clara
relación entre el individuo y el contexto social que le rodea. Stevens añade que,
Nations, subcultures and classes offer attitudes, symbols and historical
figures to identify with, creating a powerful substratum of unconscious
feelings about what is good or bad, and shaping in this way the identities
constructed by the individual members. (62)

8

El sentido que Castro aplica al vocablo casta no se debe entender en la forma étnica o racial sino abstracta y
empleada a personas. Véase la evolución semántica del vocablo en Corominas (722) y Covarrubias Orzoco
(316).
9
El islam garantizaba la integridad y respeto de las otras dos religiones, cristianismo y judaísmo al formar
parte del grupo de las “gentes del Libro”. Estas dos comunidades estaban regidas bajo el régimen
sociopolítico de dhimmi o “protegidos” y estaban sujetos bajo la ley islámica. Mediante el pago de un
impuesto especial o jizyah y el respeto a la ley coránica, judíos y mozárabes gozaron de relativa tolerancia
durante el período del Califato (Reilly 59-61). Castro enfatiza en este aspecto, resaltando que, “la concepción
de la tolerancia se derrumbó cuando los musulmanes dejaron de actuar como paradigmas de cultura y cuando
las masas comenzaron a arrollar a los judíos desde fines del siglo XIV. Cristianos, moros y judíos no podían
cobijarse ya bajo la misma cúpula porque se había roto el orden vigente en España […]” (1948: 203). Para un
estudio más completo sobre la situación de los dhimmi durante el Califato ver Muslim Spain: 711-1492 A.D
de S. M. Imamuddin.
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Sobre la idea de formación de grupo, Ashbach y Schermer arguyen que,
the experience of participation in a newly forming group includes a
universal hope that the group will meet deep needs and actualize potentials
and ideals, combines with the evocation of multi-level anxieties ranging
from fear of being absorbed, and annihilated in a process outside of one’s
control [...] The evolution of the group represents a gradual reinternalization of structure, process, and content which establishes the group
as a cohesive entity. (198, 208)
Es por ello que Castro enfatiza en las circunstancias extranjeras y sociales de un grupo
humano y de su entorno para determinar su carácter, en lugar de las biológicas o psíquicas
como sus oponentes. Señala en su artículo “Los visigodos no eran españoles” que, si bien
los visigodos han dejado rasgos en las costumbres españolas y la lengua, la dimensión
social de quienes vivían en el año 700 era muy diferente a la española y a los siglos
posteriores (1961a: 2). El pasado de un pueblo se representa como una sociedad
ininterrumpida, dentro de un espacio geográfico estable, dispuesto al cambio producido por
factores externos y nuevas influencias que recibe. En “El enfoque histórico y la no
hispanidad de los visigodos”, explica cómo el desarrollo del ser español se comenzó a
forjar a partir de la convivencia de tres pueblos, que durante ocho siglos tuvieron que
aprender a convivir unos con otros y a anhelar su propio exterminio (1949b: 236). Por ese
motivo, se creó una nueva estructura social de vida que olvidó la que se había establecido
en los siglos visigodos. Puede aplicarse entonces el aspecto cambiante de la identidad de
una sociedad a partir de los eventos ocurridos en el 711 con la conquista musulmana y,
más adelante, en el siglo XIV a partir de la consolidación de la casta cristiana como grupo
dominante cuando se produzca la desmembración de esta sociedad de castas, mediante la
persecución, exclusión y expulsión de las otras dos. Ello originó nuevos cambios y normas
que se establecieron y a los que la sociedad tuvo que adaptarse durante el siglo siguiente:
expulsión de minorías religiosas, estatutos de limpieza de sangre, y las consecuencias de la
unificación política, territorial y religiosa del país.
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A la hora de forjar la sociedad española en La realidad histórica de España, Castro
desarrolla dos conceptos particulares: morada vital y vividura. El primero reúne todos los
elementos que constituyen el sentimiento de identificación del individuo con su entorno:
costumbres, lengua y factores culturales; mientras, vividura es el proceso humano y
sensación de pertenencia que se desarrolla en el individuo dentro de una cultura
determinada o morada vital. La vividura representa el nivel de conciencia que contribuye a
la formación de cultura. Ambos destacan por su rasgo de adaptabilidad al medio que los
rodea, su naturaleza variable y cambiante de acuerdo a los factores externos que los
rodean:10
La vida historiable consiste en un curso o proceso interior, dentro del cual las
motivaciones exteriores adquieren forma y realidad; es decir, se convierten en
hechos y acontecimientos dotados de sentido. Éstos últimos dibujan la peculiar
fisionomía de un pueblo, y hacen patente el “dentro” de su vida […] Mas este
“dentro” no es una realidad estática y acabada, es una realidad dinámica […]
Puede designar “el hecho de vivir” ante un cierto horizonte de posibilidades y
de obstáculos, y entonces lo llamaré “morada de la vida”; o puede referirse “al
modo como” los hombres manejan su vida dentro de esta morada, toman
conciencia de existir en ella, y entonces lo llamo “vividura”. (109-10)
Partiendo de estos dos conceptos se puede decir que sí existió una morada hispano-romana
e hispano-goda, pero quedaron desplazadas a partir de la invasión musulmana. La llegada
de los árabes, que supuso la conquista de casi la totalidad de la Península Ibérica
representó el inicio de una nueva morada vital, caracterizada por una simbiosis cultural, en
la que comienza a fraguarse el sentimiento español. Como señala Castro en La realidad
histórica de España, “el islam obligó a contemplar y a usar en una nueva perspectiva el
tradicional modo de existir y el quehacer social de los habitantes del norte” (176). Hay
entonces un momento de crisis de identidad, donde el grupo dominado (visigodos) se
enfrentó a un nuevo grupo invasor, desestabilizando el equilibrio establecido dentro de un

10

Castro hace una distinción entre el valor físico de la morada vital, como un espacio donde vive el
individuo y forma parte integral del mismo, y el valor psicológico y mental de la vividura. La morada vital
representa el estar, mientras la vividura simboliza el ser de la persona.
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grupo social, surgiendo así ansiedades y conflictos internos que pusieron en duda los
valores tradicionales que lo habían regido durante largo tiempo. Cuando las actividades y
conducta de una sociedad son modificadas o impuestas por otros actos de conducta, se
considera un asalto a la propia identidad de la comunidad en particular. 11 Va a ser aquí
cuando se originó una nueva morada vital, en la que los habitantes de los reinos cristianos
del norte debieron adaptarse, creando una simbiosis cultural con el islam y la minoría
hebrea. La cultura receptora, la cristiana, reaccionó al principio al verse inferior en
desarrollo intelectual y producción artística, tomando elementos prestados de la cultura
emisora o dominante, la musulmana. Éste sería el escenario de la España del Califato de
los siglos VIII al X. En este aspecto, la tesis de Castro continúa siendo correcta pues es la
presencia islámica en la península la fuerza motriz que motivó el intercambio cultural.
Asimismo, la expansión de los reinos cristianos se llevó a cabo tomando en cuenta las dos
minorías que vivían en su seno, mudéjares y judíos, quienes, aunque odiados, eran
indispensables. Los ciertos períodos de tolerancia, mezclados con los numerosos
momentos de hostilidad son los que marcaron el vivir español a partir del siglo XI. Esta
hostilidad era necesaria pues delineaba y diferenciaba los rasgos particulares de cada
grupo, y servía para que el cristiano, judío y musulmán se identificasen con su casta y
rechazasen a las otras. Ello se debe a que cada grupo social se consideraba único y
separado del resto. Como añade Erikson, “each group or tribe tends to regard itself as
central - as the human species - considering most, if not all, other as a ‘freakish and
gratuitous invention of some relevant deity’” (1968: 41). A medida que el grupo cristiano
comienza a imponerse militar y socialmente, las barreras culturales se solidifican y se

11

Stevens pone como ejemplo el conflicto surgido en las islas Malvinas en la década de los 80, cuando el
gobierno argentino quiso imponer a los habitantes de las islas conducir por la derecha en lugar de la
izquierda, costumbre que había sido heredada desde la llegada de los británicos al archipiélago en el siglo
XIX. La imposición de esta nueva norma afectaba la identidad de las gentes de las islas que vieron esta nueva
ley como una invasión a sus tradiciones y formas de vida ya establecidas (78).

25

hacen más herméticas; la sociedad cristiana es consciente de la nueva situación social en la
que se encuentra, la Reconquista sigue vigente, y su peso como grupo religioso dominante
adquiere mayor preponderancia por lo que ya no percibe la cultura árabe como superior ni
como una fuente receptora, sino como un grupo diferente, con una estructura propia y con
el que tiene que convivir dentro de un mismo marco geográfico, hasta instaurarse como el
grupo mayoritario, dominante y hegemónico.
En Los españoles: cómo llegaron a serlo, Castro arguye que desde los siglos VIII
al XIII el factor más destacado de la sociedad cristiana fue su lucha contra el sarraceno.
Ésta adquirió valores no sólo geopolíticos como la recuperación de tierras sino también
religiosos, pues los cristianos se sentían también motivados por “la convicción de ser su
verdadera fe y la musulmana la falsa” (132). Éste es otro factor innovador que se forja en
la nueva morada vital de los pueblos de la península: combatir en nombre de una “creencia
sobrenatural” que, según Castro, diferenció a los visigodos de los reinos cristianos de la
Reconquista (110). Así remarca que,
El cristiano peninsular prefirió entender el mundo desde su creencia y no
desde su pensamiento; mientras el musulmán dedicaba tiempo al cultivo de
las ciencias, como lo haría más tarde la casta judía en el siglo XVI, el
cristiano se dedicó a la conquista religiosa. (1965: 111)
Dentro de este apartado Castro desarrolla otro punto importante de su concepción de
España: la figura de Santiago Apóstol. Establece una relación en torno a la figura del santo
y el dioscurismo grecolatino como origen de la figura del apóstol (1954: 329-35). El mito
de los Dioscuros proviene de los gemelos mitológicos Castor y Pólux, hijos de Zeus,
quienes ataviados de blanco y descendiendo de los cielos acompañaron a las tropas
romanas durante sus conquistas y proceso de romanización. 12 Esta creencia pagana estaba

12

Esta teoría, criticada por varios académicos ha sido no obstante defendida por otros. Véase Richthofen,
Nuevos estudios épicos medievales, 89. Para un estudio más profundo de los Dioscuros consultar “El culto de
Zeus Eleutherios en época arcaica: liberación de esclavos / dependientes y constitución de ciudadanías” de
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muy extendida y seguía vigente cuando el cristianismo comenzó a asentarse y a recibir
adeptos. Según Castro, esto originó en algunos casos un cierto sincretismo religioso en
donde el mito de los Dioscuros se habría entrecruzado con el de los apóstoles Santiago el
Mayor, hijo de Zebedeo, y Santiago el Menor, hijo de Alfeo de la tradición cristiana (1954:
329). La preocupación de los reinos cristianos por recuperar las tierras junto al peligro de
la fe invasora moldeó la base del culto a Santiago bajo los temas bélico y religioso. Para
Castro, Santiago Apóstol fue un claro reflejo de la guerra contra el musulmán en tierras
cristianas de la Península. Por ello, junto a la imagen de santo, se le añadió la de Santiago
Matamoros, aparición milagrosa del santo montando un caballo blanco en la batalla de
Clavijo en el año 824 que va a quedar reflejada en el campo literario.13 Así Castro afirma
que,

Miriam Valdés Guía en Histoires espaces et marges de l’Antiquité: hommages a Monique Clavel-Lévêque,
291-323.
13
El mito de Santiago como escudo cristiano frente al invasor musulmán aparece recogido en la literatura del
período, haciéndose ésta responsable de absorber el mito proveyéndolo con la imagen ecuestre y de
exterminador de sarracenos. Así se expone en varios ejemplos de la literatura medieval castellana. En Poema
de Mio Cid el cronista utiliza los nombres de Mahoma y Santiago como grito de guerra de las huestes
sarracenas y cristianas durante el cerco de Alcocer: “los moros llaman: Mafomat! / E los cristianos: Sant
Yagüe!” (v. 731). En el Poema de Fernán González la primera referencia a Santiago Apóstol aparece en el
capítulo V dedicado al Elogio de España donde se le atribute la predicación de la fe cristiana en la Península:
“[…] pero no oluidemos al apostol honrrado, / fyjo del Zebedeo, Santyago llamado. / Fuerte m[i]ent quiso
Dios a Espanna honrrar, / quand al santo apostol quiso y enbyar” (Coplas 152-53). Más adelante, el conde
Fernando recibe en sueños la visita de don Pelayo, quien le informa de la ayuda que va a recibir por parte del
apóstol Santiago y un séquito de ángeles en su afrenta con Almanzor: “Yo sere y contigo quem’ lo ha
otorgado, / y será el apostol Santyago llamado, / enbyar nos ha don Cristo valer a su criado, / será con tal
ayuda Almoçor enbargado. / Otros vernan y muchos como en vision, / en blancas armaduras angeles de Dios
son […]” (Coplas 407-08). Finalmente se describe la escena de la aparición del apóstol en la batalla de
Hacinas: “Alço suso sus ojos por ver quien lo llamaua, / vyo’l santo apostol que de suso le estaua, / de
caveros con el grran[d] companna lleuaua / todos armas cruzadas com a el semejaua” (Copla 551). La
prosificación del poema quedará plasmada en la Crónica General de Alfonso X el Sabio que proyecta a
Santiago como un intercesor frente al enemigo sarraceno: “Estando el conde Fernand Gonçalez faziendo esta
oration, uenole un suenno, et adurmiose […]. Et apparesçiol allí el monge sant Pelayo uestido de pannos tan
blancos como la nieue, et llamol por so nombre, et dixol: “[…] Et aun te dize mas Nuestro Sennor: que
porque tu eres su uasallo, que te enuiara all apostol sant Yague et a mi, et con nusco muchos angeles en
ayuda […] alço los oios suso catando alla uio ell apostol sant ço los oios suso catando alla uio ell apostol sant
Yague estar sobre si con grand companna de caualleros, todos armados de sennales de cruzes, segund a el
semeiaua […]” (II, 400-05). La Cronica General describe otra aparición de Santiago Apóstol bajo la misma
función de estandarte de la cristiandad, en este caso al rey Ramiro en un otero conocido como clavijo, la
noche en que iba forjar una batalla entre los moros y cristianos. El rey en sueños recibe la visita del santo
quien le dice: “sepas que Nuestro Sennor Jhesu Cristo partio a todos los otros apostoles mios hermanos et a
mi solo dio a Espanna que la guardasse et la amparasse de manos de los enemigos de la fe. […] Rey Ramiro
esfuerça en tu coraçon, et sey bien firme et fuerte en tus fechos, ca yo so Yague, ell apostol de Jhesu Cristo et
uengo a ti por ayudarte contra estos tus enemigos. Et sepas por uerdad que tus uencras cras en la mañana con
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de no haber sido España sumergida en el islam, el culto a Santiago no habría
prosperado. […] Aparece, en efecto, con la creencia de Santiago un tipo de
existir originalísimo, algo que llamaré “teobiosis” integral, sin exacto
paralelo con la Europa cristiana, aunque tal vez sí con los estados
musulmanes e israelita donde se confunden las nociones de Estado y
Religión. El culto a Santiago no fue un simple rasgo de piedad, utilizado
luego en la lucha contra el moro. […] Tal creencia salió del plano humilde
del folklore y asumió dimensión incalculable como respuesta a lo que estaba
aconteciendo en el lado musulmán: a una guerra sostenida y ganada por la fe
religiosa, se intentó oponer otra fe bélica, grandiosamente espectacular, apta
a su vez para sostener al cristianismo y llevarlo al triunfo. (1954: 328)
El término folklore que emplea Castro en este contexto estaría en consonancia con el de
arquetipo. En términos simples, el arquetipo, según Goldbrunner se puede definir como
“the perceptions or self-representations of the urges and instincts in the consciousness”
(106). Representa así una condensación de todos los eventos ocurridos durante la historia
percibidos por el consciente humano. Un elemento relativo al arquetipo son los mitos, pues
describen la historia de la humanidad a partir de excepciones e imágenes simbólicas
producidas por la conciencia humana y proyectada en eventos naturales (Goldbrunner
107). La creación de mitos y rituales sirven de mecanismos simultáneos originados dentro
del grupo para enfrentarse a ansiedades primitivas y amenazas externas, así como vehículo
de adaptación de la cultura del grupo. Los mitos funcionan entonces como recursos
utilizados por un grupo para su cohesión y adaptación al espacio que le rodea. Como
añaden Ashbach y Schermer,
Myth is thus a special realization of the group language as well as a storage
device for insuring the continuity of the group entity. Through its myths,
and related activities, the group entity becomes a semi-autonomous system
that is of all members but not in any of them. (211)
De esta manera, el mito se convierte, dentro de una esfera cultural, en el recurso mediante
el cual un grupo transforma y moldea su sentido de existencia con unos valores ordenados

ell ayuda de Dios a todos estos moros que te agora tienen cercado. […] Et porque non dubdes nada en esto
que te yo digo ueer medes cras andar y en la lid en un cavallo blanco con una senna blanca, et grand espada
relucient en la mano. […] Otrossi el apostol Sant Yague fue y luego con ellos, assi como les el prometiera, et
esforça ualos a la batalla, et firie el mismo muy de rezio en los moros, assi como a ellos semeiaua” (II, 360).
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de origen, destino y plan de acción, delineando sus objetivos comunes de grupo. Uno de
los campos donde el arquetipo desempeña una función primordial es en la religión; ésta
representa un producto natural del alma humana. Como señala Goldbranner, “religions do
not derive from the head, but possibly from the heart, or at any rate from a psychological
depth, bearing little resemblance to consciousness” (162-63). Es por ello, como planteaba
Castro, que la figura de Santiago forjada como mito religioso transmitido por el folklore
popular adquiriese el papel de estandarte y protector en la mente de los reinos cristianos
frente al musulmán, convirtiéndose en la antítesis de Mahoma, y enfatizando en la
existencia de grupo de los primeros y su necesidad de sentido de destino y acción propios.
Estos rasgos se plasmaron a su vez en la esfera literaria, como se ha visto anteriormente,
siendo la imagen de Santiago descendiendo de los cielos en un caballo blanco una de las
pocas escenas mágicas de la épica castellana, ausente de rasgos fantásticos o
sobrenaturales en comparación con la francesa. 14
Uno de los aspectos más trabajados por Américo Castro fue buscar el hibridismo y
sincretismo literario entre las tres castas. Para ello, el autor parte de la base que el corpus
literario español integra una serie de elementos que proceden de la realidad histórica en la
que se forja: guerras contra los árabes, Reconquista, avances fronterizos, refugio de
comunidades judías, y relaciones con el resto de Europa mediante las órdenes mendicantes
y peregrinaje. Por ejemplo, no han sobrevivido textos de una literatura en lengua visigoda,
si bien, como remarca López Estrada, “la literatura de los visigodos fue un precedente de la
española” (125) que ha quedado reflejada en textos de corte popular (épica) y una literatura
culta expresada en latín.15 A partir del descubrimiento de las jarchas por el hebraísta

14

Como remarca Dolores Oliver en referencia al Poema de Mio Cid, “lo curioso de la narrativa árabe y que
también es característico de la épica castellana - pero no de la francesa - es que, al ser tremendamente
realista, parece histórica” (95.)
15
Sobre la primera, Menéndez Pidal apoya el origen germano de la poesía épica medieval; respecto a la
segunda destacan los trabajos de Isidoro de Sevilla (560-636) y Julián de Toledo (642-690) como grandes
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Samuel Miklos Stern en 1948 se produjo un nuevo análisis sobre los orígenes de la lírica
tradicional, que situaba la lírica mozárabe por delante de la poesía provenzal. Ello dio lugar
a la llamada tesis árabe, que relacionaba rasgos de la lírica provenzal con aspectos de la
literatura árabe. En Poesía árabe y europea con otros estudios de literatura medieval,
Menéndez Pidal arguye cómo estas influencias habrían provenido del mestizaje cultural
forjado en la Península Ibérica y exportado a Europa durante el Medievo (1-77). Este
contacto de culturas habría generado una mezcla de arte y estilos en el que se intercalaban
rasgos orientales y occidentales. Castro, en España en su historia, analiza el elemento de
gestación arábigo de la obra de Juan Ruiz y el Libro de buen amor, así como el peso de la
comunidad judía como emprendedores del desarrollo de la lengua castellana. Sobre el
primero, Castro describe el texto del Arcipreste como un “reflejo castellano de modelos
árabes” por su estructura, temática y formas empleadas (355). El libro es moralizante y
equívoco, dirigido a una audiencia anónima, intercalando diversos estilos variados que
mezcla elementos europeos con trazas orientales. Sirven de ejemplo las descripciones de la
mujer realizadas de forma sensual y con todo tipo de detalles, aunque luego se
desmoralicen los riesgos del amor, las descripciones hacia el vino y consecuencias
negativas de su abuso, o personajes singulares como la alcahueta personificada en la
Trotaconventos. Estos rasgos son, de acuerdo a Castro, elementos empleados por Juan
Ruiz que son más propiamente musulmanes que castizos (362). Sobre el estilo de Juan
Ruiz, remarca que, “[…] su arte consistió en armonizar (castellana y cristianamente) las
dos tendencias fundamentales de la literatura árabe de los siglos previos: sensualidad y
ejemplarismo moral” (383).16 Para Castro, esta obra reflejaba una tradición literaria de

representantes de las letras latinas durante la etapa visigoda. Véanse Los godos y el origen de la epopeya
española (1956) e Historia de España, vol. 3 (1940) de Menéndez Pidal.
16
El tema de la forma autobiográfica empleada por el arcipreste, el estilo métrico del zéjel y otros rasgos de
la literatura de origen hispano-árabe están elaborados en el capítulo segundo, dedicado a la poesía del Ibn
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rasgos árabes adoptada por los mudéjares con aproximaciones literarias y verbales a las
expuestas en El collar de la paloma de Ibn Ḥazm (994-1064). La obra se mueve, como
señala Castro entre “El Libro de Buen Amor del Arcipreste de Hita”, “las vivencias del
impulso vital (esfuerzo, ligereza, alegría, etc.) y del obstáculo encontrado (rechazo,
desengaño, tristeza, etc.)” enlazando así con “las posibilidades de la vividura hispana”
(1952a: 195). El didacticismo de Juan Ruiz se desenvuelve así entre las peripecias, caídas
y circunstancias inesperadas de sus protagonistas en su vivir diario. Esta docencia peculiar
lo asocia Castro a la literatura didáctica hispano-árabe, tomando como ejemplo otra obra de
Ibn Ḥazm, Los caracteres y la conducta (1952a: 196).17 Sin embargo, se plantea la duda
que el Arcipreste fuese conocedor del árabe, y por otra parte el desconocimiento que éste
tenía de las obras del escritor hispano-árabe. No se ha demostrado que el clérigo tuviera
acceso a los trabajos de Ibn Ḥazam, pero no implica por ello que no se hubiese expuesto en
contacto con una cultura híbrida mudéjar forjada en el sur de la Península y, - que su obra hubiera sido concebida a un público que vivía dentro de este constante mestizaje cultural.18
La crítica ha estudiado exhaustivamente con cautela el posible mudejarismo o
mozarabismo del Arcipreste, en base al léxico árabe que emplea en la obra, la temática
amorosa, la figura de la alcahueta, o la inserción de personajes árabes y judíos como la
Quzmān. Para un estudio más extenso sobre el papel de la alcahueta según Castro véase España en su
historia, 434-46.
17
En referencia a este obra de Ibn Ḥazm, Miguel Asín añade que, “lejos de adoptar la actitud fría e
impersonal del tratadista de ética, del hombre de ciencia, que estudia en abstracto los fenómenos de la vida
moral, Abenhazam en su opúsculo se nos ofrece con todos los caracteres del moralista práctico, del hombre
de mundo, del observador atento de los hechos que en su derredor pasan ó en los que él interviene y cuyos
sedimentos de experiencia va escrupulosamente registrando […] (19). Así Castro arguye que, “Ibn Ḥazm no
define al hombre como ser racional, como criatura divina, o en cualquier otro modo conceptual: el hombre
para él es un ser dotado de una ‘vida preocupada’ y en ella queda así totalmente incluso. […] Juan Ruiz
también lo enfoca, como totalidad, desde el punto de vista de sus afanes y cuidados. Las menciones de sus
fuentes no son rasgo anecdótico y abstractamente medieval; son manifestaciones de su manera de ver al
hombre, apretado por sus cuidados y trabajos, y por los designios del hado y la suerte” (1952a: 196).
18
López-Baralt sostiene que, “sin ánimo ninguno de entrar en las distintas interpretaciones de que se hecho
objeto el polémico Libro de buen amor, recordemos aquí que el contacto cotidiano del Arcipreste de Hita con
lo musulmán es palmario y no es susceptible de ser puesto en duda” (1989: 49). Por su parte, Jacques Joset
afirma tibiamente que, “es innegable que el Arcipreste vivió en un ambiente de profundo ‘mestizaje’ cultural
[…] refleja la situación de pueblos y civilizaciones en contacto y, por eso, integra arabismos culturales […]”
(1988: 60-64).
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mora que es visitada por Trotaconventos (v. 1508-1512) o el rabí Açelin durante la batalla
de don Carnal y doña Cuaresma (v. 1184).19 El problema que reside en este aspecto al
rechazar el Libro de buen amor como una pieza de estilo mudéjar o mozárabe, es no haber
valorado la realidad histórica del antiguo Reino de Toledo y de la Iglesia toledana en la que
se escribió la obra. Como remarca Pérez López,
Ni oriente ni occidente: el mundo de Juan Ruiz es un mundo de mestizaje.
Sin duda el Libro pertenece a la tradición occidental latina y cristiana, pero
utiliza muchas fuentes de origen oriental y su contexto histórico, cultural y
lingüístico es mudéjar. El LBA es un libro de tradición occidental, pero no se
puede separar lo occidental y lo oriental cuando se dan juntos. (35)
La obra, si bien circuló por varias partes de la Península Ibérica, se compuso en un
contexto histórico mestizo, - la Iglesia toledana y el antiguo Reino de Toledo - que fueron
su principal ámbito de recepción. Junto a la comunidad cristiana, y las minorías franca y
mudéjar, la provincia de Guadalajara, insertada en el antiguo Reino de Toledo contaba en
el siglo XIV con cerca de 40 asentamientos hebreos, entre ellos el de Hita (Cantera Burgos
439-442). Por su parte, el grupo mozárabe disponía de seis parroquias en la ciudad y
quienes, mediante un fuero especial concedido después de la conquista de la región por
Alfonso VI, se les permitió sustraerse del rito romano y practicar el mozárabe (Gonzálvez
Ruiz 33).
A la hora de aproximarse a un texto literario es necesario tener en cuenta el factor
histórico, pues éste se compone bajo un contexto determinado del que autor y lector
19

Para un estudio sobre el léxico árabe y el posible mudejarismo de la obra consultar “La tradición hispanoárabe en el Libro de Buen Amor” de Juan Martínez Ruiz, y “Nuevos arabismos en un pasaje del Libro de Buen
Amor (941 ab)” de Francisco Márquez-Villanueva. Sobre el mudejarismo del Arcipreste, Lupe López-Baralt
resalta la influencia árabe que éste pudo recibir en base a sus conocimiento astrológicos que se acercan más a
la tradición musulmana que a la ortodoxia cristiana occidental (43-58). José Luis Pérez López destaca el rasgo
mozárabe del Arcipreste en el uso tradicional de los días de la semana que seguían el calendario litúrgico
hispano mozárabe (vv. 993-997) o la vinculación de la representación simbólica de los meses del año en la
tienda de don Amor (vv. 1266-1300), si bien remarca que Juan Ruiz no emplea la liturgia mozárabe, sino la
romana contaminada de la primera, como era costumbre en la catedral de Toledo y del territorio de su
arzobispado (242-251). Sobre el contorno geográfico mozárabe del LBA consultar los estudios de Manuel
Criado del Val “La judería de Hita en el cuadro de los núcleos judíos de Guadalajara” (1973). Joaquina
Albarracín Navarro ofrece en su artículo “El vestido y adorno hispanoárabes en el Libro de Buen Amor” (1973)
un estudio interesante sobre los adornos y vestimentas de corte hispano-árabe presentes en el libro.
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forman parte (Acosta Gómez 19). En este sentido la pieza literaria presenta un papel de
dimensión social, al proyectar una realidad abierta que no termina en sí misma sino que
abarca y se nutre de otros elementos e integrantes externos. Como señala Acosta Gómez,
“la obra literaria se manifiesta como poseedora de vida propia, como obra de arte en cuanto
que actúa con efectividad en el receptor, en tanto en cuanto llega al público lector o
espectador” (42). La literatura para Castro se convertía en el punto de encuentro que
proveía de significado las experiencias vividas por el individuo, y permitía al historiador
acercarse a entender la historia a partir del peso que la lengua y literatura ejercían en el
vivir diario del hombre. Sobre este aspecto, Michael Gerli añade que,
Castro believed that literature is a more faithful chronicler of true history
since it enables us to penetrate the impersonality of the past and hear voices.
Literature allows us to enter into men’s inner realities and feel, as well as
see, the way they lived. (176)
Hans Robert Jauss, en Towards an Aesthetic of Reception analiza el peso de la sociedad y
su contexto en el desarrollo de una obra literaria y cómo ésta está sujeta a la actuación y
conducta de un grupo social:
The literature in which the life of a community plays itself out arises out of
very definite expressions and needs of the life of its community, which in
turn present a certain style, forms and certain genres […] Literary forms and
genres are neither subjective creations of the author, nor merely
retrospective ordering-concepts, but rather primarily social phenomena,
which means that they depend on functions in the lived world. (100)
En el Libro de buen amor confluyen corrientes de corte occidental y semítico, propias del
contexto y situación social en que se gestó la obra y de las que el Arcipreste y su audiencia
formaron parte integral. Todos estos valores son necesarios para percibir este texto como
un producto propio de la variedad cultural, lingüística y religiosa en que se escribió, y por
ello, no resta el mayor o menor influjo que la tradición semítica pudo ejercer en la misma,
ni la base occidental-cristiana en la que se asienta el texto. En palabras de Pérez López,

33

Hemos de considerar al Libro de Buen Amor en el contexto histórico y
cultural en el que fue escrito y destacar su peculiaridad fundamental que es
su pertenencia a una civilización mixta, la sociedad toledana del siglo XIV,
transida de mozarabismo, donde hablar árabe, sentarse a la moruna en
esteras y vestir la novia una açodra en el día de su boda, no era
incompatible con la pertenencia a una cultura eclesiástica, latina y
plenamente occidental, ni con la realización de importantes carreras
eclesiásticas en Roma o en Aviñón. (248)
Otro aspecto que resalta Castro es el peso de los judíos como emprendedores de la prosa en
castellano. Para ello se basa en la labor realizada por traductores hebreos (trasladadores)
en la corte de Alfonso X y en particular en la Escuela de Traductores de Toledo. No se
puede demostrar que los judíos hubiesen sido los únicos responsables en la implantación
del castellano como lengua vehicular, pero sí está claro su papel en la difusión del mismo
como lengua de cultura, y minimizar su papel de colaboradores carece de solidez. Así lo
expone Castro al decir que,
El hecho peculiarísimo de que surgiese un raudal de prosa docta en torno a
Alfonso X necesitó sin duda del carácter y voluntad del monarca para ser
posible […] mas no lo habría sido posible sin la presencia de sabios judíos,
bien al tanto del tipo de cultura permisible y deseable para la floreciente
Castilla de Alfonso X, y desligados del sentido de “catolicismo” cristiano de
que era índole la lengua latina. (1948: 474)
Los trabajos realizados de corte científico, astronómico, matemático y literario así como de
textos religiosos, se vertían del original hebreo o árabe a un castellano corrupto por
traductores judíos, para después refundirse la traducción de la mano de colaboradores
cristianos al latín (Menéndez Pidal 1957, I: 739; Bel Bravo 147).20 La técnica susbtancial
que se introduce con este monarca es que la lengua romance, que antes servía como
borrador de la futura traducción del texto en latín, adquirió otro papel: la lengua meta y

20

Sobre el proceso de traducción de textos en la Escuela de Traductores de Toledo véase el artículo de
Gonzalo Menéndez Pidal “Cómo trabajaron las escuelas alfonsíes” en Nueva Revista de Filología Hispánica
5 (1951): 363-80. Aunque no se han preservado traducciones de textos religiosos al castellano como el
Corán, el Talmud o el compendio de cabalística Libro de Esplendor (Sefer haZohar), dichas traducciones han
quedado mencionadas en textos contemporáneos de la época como en el caso del prólogo del Libro de la
caza de Don Juan Manuel: “otrozi fizo trasladar toda la ley de los judíos, et aun el su Talmud et otras
sçiencias que han los judíos muy escondidas, á que llaman Cábala; et esto fizo, porque paresçe
manifiestamente por la su ley que toda fue figura desta ley que los cristianos avemos” (1982: 525).
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objetivo último de la traducción. Una vez la obra estaba traducida a un castellano
imperfecto por el traductor hebreo, se pulía por medio de un traductor cristiana en versión
romance. Después, sus distintas partes se acoplaban e incoporaban dentro un mismo texto
con la ayuda de los ayuntadores (Rubio Tovar 19). Lo que sí es evidente es que los judíos
de la Península Ibérica no dominaban el latín como sus hermanos del resto de Europa. Ello
se debe en parte al influjo del árabe que se había hecho notar desde la llegada musulmana y
se había convertido en lengua de transmisión cultural de los hebreos, en particular en
tratados de prosa y filosofía. Así, Abraham A. Neuman señala que,
For almost three centuries, from the 10th century to the 12th inclusive,
Arabic was the primary vehicle of the Hebrew philosophy and biblical as
well as Talmudic exegesis. […] When the cultural tide tuned with the ebb of
the 12th century and the great Jewish centres were destroyed in Modern
Spain by the Almohads, the knowledge of Arabic was preserved in the
northern provinces by educated classes, rabbis and lay men. (II, 98-99)
Neuman remarca que el latín sí era conocido por un cierto número de rabinos debido a la
necesidad de conocer las fuentes de textos cristianos para los debates dialécticos sobre
religión, pero nunca reemplazó al árabe como lengua de cultura pues no era sólo
“linguistically alien” sino también “spiritually hostile and historically inimical” (II, 99). El
castellano era además lengua de comunicación dentro de las aljamas judías y, a menudo,
servía como lengua vehicular en la elaboración de nuevos estatutos y regulaciones de la
vida social y religiosa de las juderías. 21 Los motivos que condicionaron a Alfonso X a
elegir el romance como lengua de expresión escrita en lugar del árabe o el latín ha
despertado varias teorías: primero, que éste se viera impulsado por los traductores judíos
en continuar la traducción de textos en romance en lugar del latín por el odio que éstos
sentía a la lengua litúrgica de los cristianos (Rubio Tovar 18). Castro arguye que empleo
21

Un ejemplo es la traducción del rollo de Esther recitado en Purim para los miembros de la aljama de
Zaragoza, práctica que se había mantenido durante treinta años debido al desconocimiento de éstos de la
lengua hebrea (Hershman 19-20). Ello se hace evidente también en la traducción al castellano del Talmud, el
Libro del esplendor (compendio de cabalística de Moshé de León) y el Corán (De los Ríos 242; Roth 1985:
440).
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del castellano por parte de intelectuales judíos se produjo por el contacto entre ambas
castas y servía además como lengua de contacto para comunicarse con el monarca al
carecer los judíos de competencia en el latín (Neuman II, 100). Por otra parte, el romance
se estaba imponiendo porque era le lengua de comunicación diaria con mayor fuerza
política, social y porvenir económico y, por tanto, mayor motivo para que la comunidad
hebrea apoyase su desarrollo. Finalmente, es probable que la decisión se debiera a la fuerte
conciencia nacional de Alfonso X, iniciada ya con su padre y el deseo de afirmar una
lengua que ere conocida por los tres grupos religiosos de su reino (Deyermond 1973: 155).
Las nuevas aportaciones de Américo Castro suscitaron el interés de un nutrido grupo
de escritores quienes intensificaron y expandieron la nueva tesis del autor. Su obra cumbre
España en su historia de 1948 se tradujo a varios idiomas, siendo acogida mejor en el
extranjero que en España (Llorenç 300-302). Con ello se puede resaltar el peso que la
teoría tradicionalista tenía en España y la reacción de rechazo por parte de algunos
académicos españoles de enfocar el origen de España desde una nueva perspectiva que
“rompía con viejas comunes y perjuicios que se habían usado sin crítica hasta entonces”
(Araya 1969: 73). A continuación se analizarán las diversas teorías de la corriente de
autores que apoyaron los trabajos de Castro, resaltando las figuras más destacadas en el
campo de la literatura.22
Los trabajos historiográficos de Jaime Vicens Vives destacan por partir de los hechos
pasados y de la interpretación de los mismos para entender la historia de España. Para ello,
su autor se basa en los eventos y situaciones empíricas del pasado que han forjado el

22

La lista de pensadores próximos a las teorías de Castro es extensa; entre los más influyentes caben
destacar: Benjamín Liu, José Jiménez Lozano, Antonio Tovar, Luis Zamora Vicente, y James Monroe en
estudios sobre arabismo; Jaime Vicens Vives en historiografía; Manuel Durán, Stephen Gilman, Albert A.
Sicroff y Rafael Lapesa en crítica literaria y Celestina; Samuel Armistead y Joseph Silverman en estudios
sefardíes; Francisco Márquez-Villanueva en medievalismo; María Rosa Menocal y Luce López-Baralt sobre
la influencia semítica en la mística castellana del siglo XVI, y Julio Rodríguez-Puértolas y Alonso Zamora
Vicente en estudios cervantinos.
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devenir español.23 La visión de Vives sobre el origen de España se sitúa próxima a la de
Castro, en particular el elemento romano que queda al margen de la configuración de la
historia de España, la poca influencia de lo visigodo en la cultura española y las
consecuencias de la invasión musulmana que rompieron con la antigua entidad histórica
romano-visigoda, resultando en una nueva sociedad y entidad en la Península Ibérica. 24 En
cuanto al aporte visigodo en Historia social y económica de España y América, Vives
señala que,
el Estado o reino visigodo, proyectado majestuosamente sobre toda la
península, tal como aparece en el tópico o en el mito, fue algo que sólo duró
menos de un siglo. El tiempo de tres generaciones. Los que vieron entrar a
los ejércitos musulmanes eran los nietos de los que habían conseguido
“librarse” de los bizantinos. (180)
Esta supuesta “inflación” que, según Vicens Vives se había dado a la importancia visigoda
en la configuración de España, contrastaba con la poca atención asignada a la civilización
semítica, principal argumento de la tesis tradicionalista. Frente a esta brevedad del dominio
visigodo se ha intentado expandir y resaltar su importancia, si bien la monarquía visigoda y
sus reyes han gozado de la tradición de ser los “primeros reyes de España”, además de
representar “la justificación del unitarismo igualmente desde tiempos remotos,
considerando la época visigoda como un precedente ilustre de la España del siglo XIX,
donde Toledo se presenta así como una antesala de lo que representa el Madrid moderno”
(Vicens Vives 1957, I: 181).
Paulino Garagorri en Introducción a Américo Castro: el estilo vital hispánico
continúa explorando los trabajos historiográficos de Castro tomando como punto de partida

23

“La vida colectiva no puede descifrarse si no reunimos como primer instrumento, al método estadístico. En
la historia, la estadística no es la mera acumulación de cifras; es el arte de aplicar porcentajes y constantes,
promedios y coeficientes” (1962: 16). Véanse sus trabajos Historia social y económica de España y América
de 1957 y Aproximación a la historia de España de 1962.
24
“Después de haber hecho un buen repaso de mis clásicos y haber recorrido la trayectoria de la historia
económica de España bajo Roma, me encuentro ahora en una posición empírica, no muy distante de la de
Américo Castro […] de todas maneras no está dicha la última palabra, y todos deseamos la floración de una
escuela de historia clásica que pudiera responder a los interrogantes que les formulamos” (1962: 185).
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la concepción que Castro establece sobre la historia española a partir de la dolorosa marca
de la guerra civil. La necesidad de explorar la identidad nacional española habría servido a
Castro como leitmotiv para curar y sanar esta herida abierta. El autor argumenta que Castro
“no pretendía añadir un nuevo ‘saber’ sobre los españoles y la historia de su pasado, sino
un mayor ‘entender’ del pueblo español” (10):
el propósito de Castro es descubrir, a través de los datos - hechos e ideas -,
lo que fue de verdad importante, y por tanto influyente en las vidas de los
sujetos en cuya trama acontecieron los sucesos, - la Historia - que se
pretende investigar. (18)
Garagorri interpreta la noción de España en base a los postulados de Castro y “las
anomalías europeas de España” (51): invasión musulmana, Reconquista y mestizaje de tres
culturas, que sirven de condicionantes del proyecto de vida y evolución de los españoles
como pueblo. En Introducción a Américo Castro: el estilo vital hispánico expone que:
El sujeto de la historia es un nosotros, esto es, el de que quienes se sienten
colectivamente a la conciencia de pertenecer a una comunidad, a su vez
determinada por la efectiva vinculación entre sí de sus componentes […] El
nosotros de los españoles varía y debe corregirse según la fecha y la región,
tanto en la proporción de sus factores compositivos como en la
heterogeneidad de algunos de ellos. (106, 111)
Entre los seguidores de Castro, Guillermo Araya dedica más tiempo a su obra y, según él,
la gran aportación que hace Castro es “permitir una renovación de la investigación
científica” (1969: 278) y la nueva visión arrojada sobre aspectos de la historia y literatura
españolas, aspirando a que los españoles conozcan de forma clara y sin prejuicios el
pasado y su historia, para así de esta manera saber cómo enfrentarse al futuro. 25 La
aportación principal de Araya es diferenciar las dos etapas del pensamiento de Castro: un
primer período europeísta, y una segunda etapa donde Castro abandona esta visión de
entender España sólo desde la perspectiva occidental para comenzar a analizarla como un

25

Para un mayor estudio de la obra de Araya, consultar sus trabajos Evolución del pensamiento histórico de
Américo Castro de 1969 y El pensamiento de Américo Castro: Estructura intercastiza de la historia de
España de 1983.
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fenómeno singular (1983: 27-41). En El pensamiento de Américo Castro: Estructura
intercastiza de la historia de España, Araya basa sus argumentos de Castro en la
discontinuidad de un carácter inmutable español:
El fundamento principal de la historia del pueblo español está constituido
por la alternancia de períodos de convivencia y de enfrentamiento de estas
tres castas entre sí. […] Estos tres agentes colectivos, las castas, fueron
dejándose su vida a lo largo de los siglos […] Cada protagonista influyó
sobre los demás y se resistió a ellos. (107)
Siguiendo el mismo camino que Vives y Castro, Araya no secciona un aspecto del pasado
de los españoles; parte de la base que todo un pueblo y su producto material y espiritual
debe analizarse y examinarse desde el contexto de su vida colectiva:
El sujeto agente histórico existe siempre en forma colectiva, es un grupo
humano. Este grupo humano está unificado por su conciencia de ipseidad,
es decir porque se sabe a sí mismo - colectiva e individualmente - como
continuación de lo que fue y anticipo de lo que quiere ser.26 (1983: 80)
Esta conciencia de ipseidad ha quedado reflejada en la toponimia española, haciendo
perdurar la conciencia de los diferentes pueblos que habitaron la península (romanos y
visigodos entre otros) y que tenían conciencia de pueblo propio y no una conciencia
española, en palabras de Araya, “pueblos que existieron por sí mismos, y no frente a un
solo conglomerado humano que tolere sin violencia el gentilicio “español” que algunos
quieren aplicarle” (1983: 95). Enfatiza sobre la concepción castiza de la historia de España,
y afirma que ésta es uno de los principales problemas a la hora de entender los trabajos de
Castro, pues se confunde este concepto con el de raza, cuando el fundamento de las castas
en la mente de Castro era religioso y no racial (1983: 103).27

26

La conciencia de ipseidad que menciona Araya y que aparece en la tesis de Castro se expresa de acuerdo al
segundo en un nombre étnico: castellanos, gallegos, catalanes, etc. (Véase Castro 1954: 26).
27
Téngase en cuenta que los cristianos procedían de diversos orígenes étnicos, al igual que los musulmanes
(sirios, bereberes); sólo los unificaba la religión. En el caso de los judíos, éste parecía el grupo más
homogéneo, pues la calidad de judío se perdía en el momento de la conversión a otro credo, hecho que ya
ocurría durante el período visigodo, el Califato, los períodos almorávide y almohade y las conversiones
masivas de 1391.
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Dentro de la misma vertiente, se encuentra la postura de Julio Almeida, muy próxima
a los principios de Castro: defiende la mutabilidad del hombre peninsular, la diferencia
entre la conciencia de ser español y el ser habitante de la península, y la fragmentación de
la cultura romana y visigoda a partir de la invasión musulmana, que dio lugar al
establecimiento de las tres castas.28 Afirma que no hay una esencia inmutable del hombre
peninsular, sino que éste evoluciona, se desarrolla enfrentándose a toda una serie de
factores diversos. Afín a la idea que Castro ya polarizó en La realidad histórica de España
con el término de morada vital, para Almeida el hombre se halla viviendo en un entorno
determinado en el que habita. En El problema de España en Américo Castro expone que:
morada vital se trata de la mudanza que sobrevive a los peninsulares
hispanovisigodos a raíz de la invasión de 711. Poco después de esta fecha, la
rápida islamización de la península obliga a reaccionar a los cristianos del
norte, reagrupados, que optan decididos por resistir al invasor para recobrar
la España perdida e inauguran la instalación de la nueva morada vital: la
propiamente española. Los españoles comenzaron a existir por los años que
siguen a la invasión, entre ésta y Covadonga si se quiere precisar más. Lo
anterior es literalmente la pre-historia de España.29 (265)
Almeida enfatiza cómo la antigua unidad hispano-romana queda fragmentada y, aunque se
mantienen rasgos de cultura y tradición durante la etapa e invasión visigoda, se produce un
cambio radical a partir de la llegada musulmana.30 No admite la idea de una España
hispano-visigoda no arabizada: “sostener la realidad de un español eterno, obliga a
considerar analógicamente, que hay un francés eterno, un italiano eterno, y así
sucesivamente” (272):
28

Véase su trabajo El problema de España en Américo Castro de 1993.
En este aspecto, Castro ya expone que, “los habitantes de la Península Ibérica expresaron claramente lo que
eran como colectividad: unos se sentían existir como romanos, como miembros de la entidad político-social
creada por Roma, y los otros se sentían ligados a los pueblos germánicos que se habían establecido en la
Hispania romana. No había conciencia ni sentimiento de ser colectivamente otra cosa. El pretendido
españolismo de los godos es sencillamente un anacronismo y una fantasmagoría, fundados en posteriores
anhelos y nostalgias” (1954: 151).
30
Sobre la participación de los musulmanes en la península, Almeida añade que, “[…] fue un ingrediente
esencial incorporado, pese a todo, a lo largo de centurias. En la dosis que fuere, se convirtió en ingrediente no
voluntario, impuesto como toda circunstancia. Fue quizá un ingrediente repulsivo pero sus huellas siguen ahí.
[…] Ambos moros y judíos, transmitieron a la casta cristiana dominante no poco de su carácter oriental”
(283).
29
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considerar españoles a los habitantes de las provincias romanas es un
espejismo, una extrapolarización entrañable que carece de fundamento. Ello
significaría que el Imperio no logró romanizar a los pueblos y tribus de
Iberia, que su españolidad quedó intacta. Pero no es así: el Imperio
constituyó una fuerte unidad donde todas las provincias se hallaban en
franca comunicación; alrededor del mare nostrum se hablaba latín y todos
estaban sometidos y organizados por el derecho romano. Lo que hay - lo
que hubo sucesivamente -, es iberos, romanos, visigodos, españoles. No es
lícito españolizar hacia atrás. (59)
Este punto está estrechamente relacionado a la idea de continuidad del ser humano
expuesta por Erikson, en donde el individuo mantiene en contacto y preserva lo que ha sido
anteriormente, pero ese rasgo de continuidad no es inmutable sino varía, fluctúa y se
mezcla con las nuevas corrientes y factores externos con los que entre en contacto el
individuo: “the task of the ego is to blend previous identifications into the self in an artful
and creative manner. The ego is the blender of the past and present” (Erikson 1968: 18).
Finalmente, Almeida destaca también la singular europeidad española. Por una parte,
España se forma dentro de un marco latino-germánico de base europea, al que se le añade
una larga hostil y pacífica convivencia con moros y judíos (276). Es decir, España se forja
sin duda como país europeo, pero con atributos orientales heredados de los pueblos
semíticos, por lo que la singular europeidad española es una mezcla de atributos
occidentales y orientales. 31 Almeida concluye afirmando que,
[…] lo que resultó fue un país europeo con rasgos orientales, moros o
judíos, sin que ello implique contradicción en los términos. Los españoles
son europeos por sus raíces y su vocación, sí, pero la convivencia de nueve
siglos con gentes orientales (los moriscos no salen hasta 1609) afectó32 a los
cristiano-europeos de forma visible. Desde muy pronto se advierte que los
españoles son algo más que europeos. […] Lo difícil es cuantificar los
aportes, pero lo más erróneo sería negar la participación árabe. (277)

31

Este rasgo diferenciaba históricamente a España del resto de Europa; al norte de los Pirineos todos eran
cristianos, con excepción de pequeñas minorías judías y heréticas que fueron reprimidas durante las
Cruzadas, y los principales conflictos de esta zona geográfica se basaban en asuntos de corte político.
Mientras, en la Península Ibérica se luchaba contra el invasor sarraceno y contra una religión oriental,
convirtiendo a la identidad religiosa en el principal distintivo de la sociedad cristiana peninsular.
32
Cursiva en el original.
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Dentro del plano literario, Juan Goytisolo es uno de los autores en quien más han
influido los trabajos de Castro. La nueva perspectiva de los orígenes de lo español
enfocada en las relaciones de tres castas dentro de la península, sirvió a Goytisolo a
proyectar un pasado español marcado por el papel que las tres culturas étnico-religiosas
tuvieron en la configuración artística y literaria de España. Las obras donde se aprecia el
peso de los trabajos de Castro son España y los españoles de 1969, publicada por vez
primera en alemán; este libro, concebido en forma de guía de viajes es el primero en
plasmar el mestizaje cultural español. La influencia de la historiografía de Castro se hace
patente en obras posteriores de Goytisolo como Señas de identidad de 1966,
Reivindicación del conde don Julián de 1970 o Contra las sagradas formas de 2007. 33 La
nueva configuración que moldea de España le llevará a plasmar en sus obras temas
discutidos y polemizados por Américo Castro como la defensa de la presencia arábigosemítica en el léxico y cultura española frente a la idea de una España milenaria,
eurocéntrica y forjada bajo un bastión romano-visigodo.34 De este modo, critica la
“matizada occidentalidad” otorgada por los críticos a la literatura española, siendo ésta
estudiada desde un punto de vista latino-cristiano y “aceptando a lo sumo un pasajero
contagio árabe y judío” (1997: 14). Se observa así en este autor una marcada separación,
crítica y agresión a España, como respuesta de su rechazo hacia el occidentalismo, a favor
de una atención especial hacia los pueblos orientales (Martín 211-23). Al igual que el resto
de autores anteriores, Goytisolo, en El Epistolario (1968-1972): Cartas de Américo Castro
a Juan Goytisolo, defiende la no perdurabilidad de los rasgos nacionales de un pueblo; se
basa en los cambios ocurridos en la historia española a partir del siglo XV como el

33

Para un estudio en profundidad de los trabajos de Goytisolo véase, Viaje contra espacio: Juan Goytisolo y
W. G. Sebald de Jorge Carrión, y los trabajos de Alison Ribeiro de Meneses en Juan Goytisolo: The Author
as Dissident.
34
En referencia a esta idea, véase la obra Américo Castro y la revisión de la memoria: el islam en España de
Eduardo Subirats.
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resultado de la adopción e integración de nuevas normas y aptitudes que rompieron el
equilibrio de la sociedad medieval hispana (1997: 13). Esta idea de continuación, alteridad
y mutación de la sociedad peninsular se proyecta también en la literatura, siendo uno de los
rasgos más destacados en la forma de pensar de este autor, que plasma en sus textos
proveyéndolos con fluidez y movimiento constantes. Así, en cada libro suyo se produce un
desplazamiento físico y una circulación de personajes, resaltando el constante cambio
(Ribeiro de Menezes 61-62). Este fluir pone de relieve la idea de Castro sobre el pasado
español como algo no estancado y perenne, que absorbe y adopta nuevas experiencias e
influencias externas. Sobre este aspecto, en Contra las sagradas formas de 2007,
Goytisolo añade que,
los fenómenos de ósmosis y permeabilidad que configuraron la sociedad
medieval no hubo únicamente cristianos, moros y judíos, sino también unas
identidades peculiares, a menudo fronterizas e inestables, como las de los
mozárabes, mudéjares, tornadizos, muladíes […]. Resulta evidente que la
coexistencia de cristianos, musulmanes y judíos, tanto en al-Ándalus como
en los reinos del norte de la Península, fue de ordinario conflictiva y que los
períodos de relativa tolerancia alternaron con otros de franca enemistad y
persecuciones, guerras y algaradas [...] las culturas - la española, la francesa,
la árabe, etcétera - se componen de la suma global de las influencias que han
recibido y asimilado a lo largo de la historia y son por tanto híbridas,
mutantes, bastardas, abiertas al cambio y a la novedad al menos cuando
disfrutan de buena salud y de capacidad integradora. (2007: 41)
Los trabajos de Francisco Márquez-Villanueva han destacado por el análisis sobre la
situación social y literaria de los moriscos, así como estudios cervantinos y celestinescos.35
Villanueva, en Relecciones de literatura medieval, parte del mestizaje cultural surgido en
la convivencia de tres castas, que proveyeron con rasgos particulares el desarrollo del
pueblo español, sin descartar el vínculo de España con el resto de Europa: “sin dejar de ser

35

De los numerosos estudios elaborados por Márquez-Villanueva sobre literatura española merecen destacar
los relacionados con el elemento morisco de la España de los siglos XVI y XVII como El problema morisco:
desde otras laderas (1998), Moros, moriscos y turcos de Cervantes: ensayos críticos (2010). En cuanto a los
estudios acerca de Cervantes y su obra sobresalen Fuentes literarias cervantinas (1973), y Personajes y
temas de Quijote (1975). Para un mayor análisis en torno al mito de Santiago, consúltese Santiago:
trayectoria de un mito (2004).
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por ello occidental, la cultura española alimentó su espíritu creador de una profunda
peculiaridad, fácil de relacionar con las condiciones absolutamente únicas de su vida a lo
largo de los siglos medievales” (13). Dos aspectos defendidos sobre los trabajos de Castro
son el posible mudejarismo del Libro del buen amor, y el mito de Santiago. Sobre el
primero, Villanueva señala la influencia que el texto latino De Amore surgido en Francia
en el siglo XII ejerció en lo que ha trató más tarde como amor cortés.36 Remarca cómo esta
pieza literaria, si bien influyó en el desarrollo de la lírica provenzal, no se ha demostrado
que llegara a los oídos de Juan Ruiz (1977: 65). Con ello no se prueba que el estilo de
Juan Ruiz fuese únicamente originario de la lírica provenzal, y pudiera haberse mezclado
con la tradición árabe del amor sufí inspirado en la filosofía oriental que proponía la mejor
manera del amor humano como aquélla basada en la abstención del placer físico para
perpetuar el deseo amoroso, ya cultivado por autores hispano-árabes como Ibn Ḥazm o Ibn
Farach en el siglo X. De este modo, en referencia a Juan Ruiz, Villanueva añade que, “la
procedencia de sus ideas sobre el buen amor hay que buscarlas precisamente en lo
absorbido de una manera espontánea e inevitable en la sucesión de días que integran una
vida en íntimo contacto con lo musulmán” (1977: 73). 37 Sobre el mito de Santiago, en
Santiago: trayectoria de un mito, Villanueva arguye que éste ha representado a lo largo de
todo el período medieval “el poderoso búnker ideológico de una historia manipulada por
vencedores” que viene a representar la “materialización de España y su existencia con
Occidente” (2004: 24, 32). De acuerdo al autor, la historia de Santiago apóstol predicando
en España no comienza a circular hasta mediados del siglo VII en el Brevarium
36

Este tratado, asignado a un capellán francés de nombre Andrés y escrito en forma de manual de instrucción
a un amigo de nombre Gualterio describe las relaciones entre galanes y damas, enfatizando en lo que el autor
describe como amor purus, el sentimiento de amor más espiritual y refinado, frente al amor mundano o amor
communis (Villanueva 1971: 49).
37
En la misma línea se mantiene James T. Monroe quien sostiene que a pesar de la crítica recibida contra
Castro al mencionar elementos árabes en el Libro del Buen Amor, es probable que la teoría del autor que
subyace en Ibn Ḥazam y su Collar de la paloma “deriva de una tradición neoplatónica que impregnó la
actividad poética de al-Ándalus y contribuyó a moldear una auténtica doctrina del amor cortés […] dicha
tradición pudo haber llegado a Juan Ruiz en forma popularizada y a través de diferentes vías” (1976: 360).
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Apostolarum que queda recogida primero fuera de la península, por lo que no se forja en
terreno local (2004: 37). Defiende la tesis de Castro al afirmar que primero se elabora un
mito religioso, ausente de elementos guerreros de Cruzada y batallas contra sarracenos,
para luego identificar a Santiago como un héroe enemigo de los musulmanes. El mito
cobró gran fuerza durante la Edad Media, y perdió vigencia posteriormente al quedar
minimizada la amenaza sarracena, y consumarse la Reconquista (2004: 272). Señala
además la importancia que el himno O Dei Verbum de Beato de Liébana tuvo como base
del culto jacobeo, tesis apoyada por otros estudiosos del tema como López-Alsina. Éste
último señala que,
el himno presupone audazmente una nueva relación del apóstol Santiago
con el núcleo astur. Por primera vez, se habla de un rey, un clero y un
pueblo […] Parece que nos encontramos con un esbozo programático
tendente a institucionalizar la resistencia a Córdoba bajo la forma de una
monarquía cristiana y una Iglesia sustraída a la autoridad de Toledo. (35)
Si bien, en el momento de su aparición, y, para López Alsina, la noción cristiana de guerra
aún no existía, va a representar “a todas luces una apuesta de futuro” en el resurgir de la
España cristiana (59) y será mediante la Reconquista, y el particular contexto histórico en
que estaban sumergidos los reinos cristianos, lo que de forma y moldee el mito de Santiago
con un mensaje bélico.38

38

Es interesante destacar el papel que el adopcionismo desempeñó sobre este aspecto, y que ha sido aceptado
como un producto netamente cordobés (López-Alsina 67). Surge relativamente a la vez que el mito del
apóstol, pero a diferencia de éste simbolizó una aproximación y reconciliación de los credos cristiano y
musulmán de la península. El adopcionismo se expandió por Europa a lo largo del siglo VI y mantenía ciertas
similitudes teológicas con el arrianismo, religión mayoritaria de los visigodos hasta la conversión de
Recaredo al catolicismo en 589 (Katz 10). En la España del siglo VIII destacaban dos corrientes religiosas
manifiestas a partir de la invasión musulmana; una tradicional, heredada de la cultura visigoda y representada
por Isidoro de Sevilla, y otra nueva, implantada por la irrupción del islam de la mano de Elipando de Toledo,
adversario de Beato de Liébana (Rivera Recio 28). La aparición del adopcionismo en la Península Ibérica se
produce después de que este movimiento floreciera en Bizancio durante el siglo V a partir de los nuevos
conceptos cristológicos nestorianos que consideraban a David como el padre físico de Cristo, y al segundo
como hijo adoptivo de Dios, que habría nacido físicamente de una virgen, en este caso María (Rivera Recio
117, 148). De esta forma, el adopcionismo guardaba similitudes teológicas en relación a la otra religión en
contacto, el islam, que rechazaba la naturaleza divina de Cristo, pero no su función de profeta, así como
afirmaba también la virginidad de María. Esta teoría, apoyada por Elipando de Toledo y Félix obispo de
Urgel pero rechazada por Beato de Liébana, significó en cierto modo un intento apologético para acercar
ambos credos religiosos, debido a la llegada de los invasores sarracenos cuyas creencias influyeron en
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España como problema (1962) de Pedro Laín Entralgo surge a modo de interés
para profundizar en los trabajos de Castro, condicionando al autor a editar más tarde un
volumen bajo el título Estudios sobre la obra de Américo Castro (1971) en el que
participan un nutrido grupo de académicos para así rendir homenaje a Castro y defender
sus ideas historiográficas frente a los ataques de la crítica. La principal aportación de Laín
Entralgo se encuentra en el rechazo hacia la eternidad de los españoles, enfatizando que el
hombre llamado español no surge hasta la Reconquista. En cuanto a la idea de pueblo y el
pasado histórico de los españoles considera la tesis de Castro clara y determinante:
La descripción histórica de los pueblos debe atenerse a la “estructura
funcional” de su vida, al peculiar modo como sus hombres se hallan
instalados en su existencia. El curso efectivo de la historia de cada pueblo, España, Francia, Alemania -, había determinado la simultánea adquisición
de un modo de estar en la vida y en los hábitos en que tal estar se expresa y
constituye. (1962, II: 430)
Laín Entralgo expone el contacto cultural como ingrediente esencial en la formación de
culturas que, en el caso de la España medieval, conllevó a una inusual y singular
complejidad debido a su extensión temporal y variabilidad de contacto entre tres grupos
religiosos. Este tipo de encuentro y contacto entre las tres castas de la península se expone,
según Laín Entralgo, partiendo de los tres tipos de relación que se establecen ante el
encuentro con otro grupo, el otro. El primero sería de objetuidad, es decir, cuando se
percibe al otro como un objeto; el segundo, personeidad, cuando lo percibimos como un
ser humano; y el último, el de projimidad, cuando se percibe al otro como un prójimo
(1961, II: 197-99). En el primer caso, la percepción del otro, en este caso los grupos judío
y musulmán, conlleva a entenderlos como un objeto, formado por un conjunto de rasgos y

Elipando. Como afirma Rivera Recio, “la integración entre los pobladores de al-Ándalus de varios miles de
sirios, recién llegados, cuando Elipando contaba unos 25 años y con los cuales mantiene contacto para
adueñarse de sus enseñanzas y lenguaje son muy significativos para establecer un puente cultural, por donde
trasvasa a al-Ándalus una doctrina nueva desconocida en Occidente y que estaba en pleno vigor en las
regiones islámicas” (47).
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propiedades definidos, diferenciándose así del grupo mayoritario, el cristiano. El otroobjeto es un ser latente y representa “una realidad numerable y aditiva” (1961, II: 199);
asimismo, el otro se transforma en una realidad exterior a nosotros, contemplativa. La
interacción con el otro-objeto puede originar a su vez un momento de conflicto al
representar dos realidades bien definidas y opuestas una a otra, pero a la vez, esa
interacción se emplea también con fines propios: esclavitud, trabajos sociales, distribución
del trabajo, etc. (1961, II: 205). Si se aplica esta interacción a los tres grupos religiosos
dentro del contexto medieval peninsular, puede observarse que el grupo cristiano repudia
al grupo judío y musulmán por factores teológicos pero también los utiliza para su propio
beneficio. Los judíos son empleados en las esferas de las finanzas, la traducción e
interpretación, mientras que los musulmanes acaparaban puestos en la agricultura y
artesanía. En el caso de personeidad, el otro-persona es identificado como una realidad
inacabada, creadora y proyectada hacia el futuro; representa una realidad única y es un ser
distintivo (1961, II: 231). La relación que se establece con el otro-persona origina una
comunicación interpersonal que da lugar a un intercambio en las esferas de lo intelectual a
través de ideas, pensamientos, y estilos de vida. Éste fue el caso de la interacción de las
minorías religiosas en la Escuela de Traductores de Toledo y Sevilla bajo el reinado de
Alfonso X el Sabio y su aporte en la prosa castellana y traducciones vernáculas de tratados
en árabe y hebreo. En el caso de projimidad, el otro-prójimo no se percibe de forma
contemplativa (como un objeto) ni coejecutiva (como una persona) sino como “un vínculo
de coefusión” (1961, II: 272). Esta coefusión se alcanza al compartir unos valores sociales,
religiosos, tradicionales que armonizan y aproximan al otro dentro del grupo dominante
(1961, II: 273); esto se realiza mediante un intercambio, donde impera la relativa calma y
estabilidad de los tres grupos religiosos, y otras veces mediante la extorsión y la
conversión forzosa. Sírvase aquí de ejemplo, la etapa de relativa prosperidad de las aljamas
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judías durante el gobierno de Pedro I de Castilla hasta el triunfo de su hermano bastardo
Enrique II y el surgimiento de antijudaísmo de la mano de religiosos como el archidiácono
de Écija Ferrán Martínez, que desembocaron en los pogromos de 1391 (Mackay 1992: 4449).
Los trabajos de María Rosa Lida de Malkiel mantienen una postura próxima a
Castro sobre ciertos temas, en particular el posible elemento mudéjar del Libro del buen
amor.39 La autora está de acuerdo con Castro en cuanto a la influencia arábiga recibida por
el Arcipreste, si bien, éste estuvo en próximo contacto con el mundo musulmán y judío de
las aljamas castellanas. En Dos obras maestras españolas: El libro de buen amor y La
Celestina, de Malkiel afirma que,
El Libro de buen amor dice mucho sobre su autor; revela un poeta prendado
de la realidad concreta […] Juan Ruiz debió prestar oído atento a la
literatura de su propia tierra […] También debió gustar de la canción
popular […] y claro está que conoció la literatura amena a la España no
cristiana […]. Es evidente que Juan Ruiz conoció muy de cerca la poesía y
la música de los mudéjares […]. Sí: Juan Ruiz era un artista mudéjar, en
quien florece - como nunca antes y después - la alegría de la Castilla de las
tres religiones. (16-21)
De entre los posibles elementos de origen semítico que presenta la obra de Juan Ruiz, Lida
de Malkiel destaca la autobiografía en la configuración del Libro en la forma de maqāma,
rasgo no muy común en la Europa occidental cristiana y sí en la literatura semítica. Si bien
la autora rechaza la influencia de la maqāma árabe en la estructura del Libro, sí observa un
gran parecido con las maqāmot hispanohebreas. 40 Éste sería el caso del Libro de delicias

39

De la vasta producción crítica de Lida de Malkiel caben resaltar los trabajos sobre Celestina y Libro de
Buen Amor, como La originalidad artística de la Celestina (1970), Estudios de literatura española y
comparada (1969), Juan Ruiz: selección del Libro de buen amor y estudios críticos (1973). El estudio de
ambas obras ha quedado recogido en su trabajo Dos obras maestras españolas: El libro de buen amor y La
Celestina (1966).
40
De Malkiel rechaza la influencia de las maqāmot árabes en El Libro al explicar la temática y el estilo
narrativo de las primeras: “en las maqāmot un pícaro - no hipócrita -, que predica la virtud y devoción que
está lejos de practicar, maestro en gramática, retórica, poesía y tretas para pasarlo bien a costa del prójimo
declama en reuniones (maqāmot) donde repetidamente topa con él un narrador que cuenta en primera persona
sus fechorías y transmite sus declamaciones. Estos dos personajes dan unidad a las diversas aventuras, de
tono popular, expuestas en prosa rimada con intercalación de poesías líricas en metros variados, de debates y
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de la segunda mitad del siglo XII. La obra, compuesta durante la segunda mitad del siglo
XII por Joseph ben Meir Zabara, está dedicada a su amigo y patrón Benveniste de
Barcelona (Sherwood 11). En ella se intercalan prosa y verso bajo la estructura de la
maqāma; la temática no es sólo de corte ficticio sino también autobiográfico donde se
mezclan proverbios con narraciones cortas y discusiones científicas en boca de los
personajes: un narrador protagonista, a quien se le aparece un gigante quien va a ser su
interlocutor a lo largo de la narración, recordando en cierto modo a Don Amor. Las
andanzas y aventuras del narrador y el gigante guardan similitud con los futuros viajes que
realiza Juan Ruiz por tierras de Castilla, al igual que las descripciones físicas que se hacen
de las mujeres y las referencias a las Escrituras y un propósito didáctico y aleccionador:
Una obra de arte mudéjar, que engarza sus motivos cristianos en la
estructura semítica de las maqāmot hispanohebreas. Es, por consiguiente, no
un tratado o un poema didáctico a la manera grecorromana, sino una
composición amena de fin docente, que se propone inculcar sobre todos
preceptos de moral y práctica y se vale para ello de la autobiografía
articulada en torno al autor, a la vez protagonista y maestro […]. (1966a:
33-35, 43)
Sin embargo, la autora no está conforme con la teoría de Castro en cuanto a la influencia
ejercida por el tratado del Collar de la paloma de Ibn Ḥazm sobre la obra de Juan Ruiz. El
problema surge debido al origen no autobiográfico del primero, al tratarse de un
compendio sobre el amor, dirigido por el autor a un amigo, en donde, aunque se intercalan
ciertos elementos de corte personal sobre Ibn Ḥazm, en su mayoría reflejan historias y
experiencias de otros personajes recogidos por el autor.41 Por otra parte, el género
empleado no es la maqāma sino la risāla, ensayo didáctico en forma epistolar, donde el

disertaciones sobre temas morales y eruditos […] Todo ello concuerda notablemente con el Libro de buen
amor, pero estas maqāmot árabes difieren en que sus poesías no son variación de lo ya narrado, no contienen
cuentos o fábulas, apenas rozan el tema amoroso, y sus dos personajes están tan lejos del yo único que
enhebra el Libro de buen amor” (1978: 294).
41
Emilio García Gómez describe El collar de la paloma como una “elegía andaluza” en la que se aglutinan
nombres de personas, lugares, recuerdos y eventos históricos contemporáneos a Ibn Ḥamz con el objetivo de
evocar los años de apogeo de la cultura andalusí del Califato (53). Es por ello que la obra presente algunos
elementos autobiográficos de la infancia y las vivencias del autor pero sin alejarse de su función didáctica.
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autor no es el protagonista, y donde las historias y anécdotas narradas hacen referencia a
circunstancias y personajes históricos (Lida de Malkiel 1966b: 21). Lo que sí parece claro
es que Juan Ruiz, en mayor o menor grado, no vivía exento de la influencia directa de las
culturas que le rodeaban, - cristiana, judía y mudéjar - con las que compartía un vivir
diario, expuesto como testigo en su Libro. Como añade Criado de Val,
Este Arcipreste toledano, sincero creyente y sincero vividor […] parece
haber reunido en su Libro toda la sabiduría, y sobre todo, el arte del mundo
cristiano, del clásico, del hebreo y del musulmán. Sólo en la nueva Castilla
del siglo XIV pudo realizarse una síntesis semejante. (158)
La respuesta sobre las nuevas teorías de Castro acerca de la forja de la nación
española no se hizo esperar. Si los trabajos de Menéndez Pidal representaron los cimientos
empleados por Castro para formar una nueva visión del pasado español, fueron asimismo
utilizados por la oposición para criticar el enfoque aportado por Castro. En su Historia de
España, iniciada en 1935, Menéndez Pidal identifica a España dentro de una base romanovisigoda en la que todos los pobladores de la península, desde los primeros hasta los
últimos han aportado rasgos que configuran el ser español. En su introducción, expone la
importancia de lo musulmán en la configuración del español, al destacar la influencia
arábiga como responsable de la identificación del Estado con la religión (1935, I: 35-36).
Sin embargo, enfatiza la relación de Hispania como provincia de Roma y el desarrollo de
ésta en su consolidación como futuro país, resaltando en una continua romanización que se
hizo presente en escritores, pensadores y religiosos dentro de la Hispania romana. Como
defensor de la corriente tradicionalista, consideraba “españoles” los rasgos estilísticos de
las obras de Séneca, Lucano o Marcial. 42 Por otra parte, la atención prestada a la casta
judía es prácticamente inexistente, y sólo resalta el orgullo español como un rasgo

42

“El pensamiento filosófico español, en el curso de los siglos, se inspiró en Séneca como en autor propio y
predilecto. Mucho le debe, ciertamente, a la vez también Séneca, acendrador de estoicismo, al hecho de haber
nacido en familia española” (1951a: 17-18).
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característico del judío. 43 Esta idea de “continuidad nacional” con rasgos propios nacidos
dentro del mismo Imperio romano, se mantiene según Pidal, durante la invasión goda
(1957a, I: 69-71). Asimismo, otorga a los reinos cristianos del norte el papel de herederos y
responsables de recuperar el pasado romano-visigodo descompuesto a partir de la llegada
del sarraceno:
Así la invasión musulmana, en vez de conseguir que los pequeños territorios
cristianos del Norte, sintiéndose extraños a la España sólidamente
islamizada, olvidasen el viejo concepto isidoriano, lo que consiguió fue
robustecerlo, entonando firmemente ese concepto con un ideal religioso a la
vez que con un propósito nacional de recuperación del suelo patrio,
concepción política que por lo mismo que era de ejecución dificilísima y
lenta, fue hondamente formativa a través de los siglos. (1957a, I: 74)
Excluye obviamente el substrato musulmán y judío pues no son compatibles con su teoría
tradicionalista, y situaría a España en un puente entre occidente y oriente, mientras que el
substrato visigodo no es mencionado, al entender al pueblo godo como una prolongación
del romano, pues adquieren de éste su derecho legal, costumbres y lengua latina. 44 En el
aspecto literario, las discrepancias con la teoría de Castro vuelven a surgir a la hora de
analizar los orígenes de la lírica castellana. Castro defendía la teoría que Castilla hubiese
carecido de una lírica, y proponía a las jarchas como composiciones no castellanas, hecho
que ya menciona Pidal (1951b: 201). La mayoría de las jarchas halladas se han fechado
entre la segunda mitad del siglo XI y mediados del siglo XII, siendo por tanto anteriores en
varias décadas a la obra poética de Guillermo de Aquitania (Frenk Alatorre 106). Ello dio
lugar a una serie de disputas entre Castro y Leo Spitzer, quien, basándose en los
43

“Pues sin duda la enfermedad causante de la decadencia bajo los Austrias fue el orgullo a la judaica,
creyéndonos el nuevo pueblo de Dios, lo cual nos divorció del resto de Europa” (1947: 12).
44
En referencia a este aspecto, José Luis Abellán añade, “no parece caer en la cuenta Menéndez Pidal de que
los rasgos psicológicos son producto de las circunstancias socio-históricas y se modifican con éstas; de aquí
que la peor consecuencia de dicho planteamiento psicologista sea la atribución de un “carácter eterno” al
pueblo español. Así, se remonta nuestro famoso filólogo [Pidal] a la más remota antigüedad para buscar
testimonios de nuestra sobriedad, enlazándolo en seguida con la doctrina estoica de la autosuficiencia […].
Han bastado, sin embargo unos pocos años de auténtico desarrollo económico para que la sobriedad
desaparezca, invitándonos a pensar si no sería más bien un rasgo coyuntural, producto de nuestro
subdesarrollo, por más que esa coyuntura haya durado siglos; parece al menos hoy evidente que en la etapa
de relativa abundancia, la sobriedad tiene pocos adeptos ya en nuestro país” (1966: 108).
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comentarios de Pidal, defendía los cantarcillos en mozárabe como lírica tradicional
castellana. Spitzer compara las jarchas con el villancico en cuanto a estructura y asigna a la
primera como la primera forma lírica no sólo en lengua castellana sino también europea:
[it] is the villancico, that forms the nucleus of popular Spanish (or
Romance) poetry, and therefore the explanation of troubadour poetry must
start from these simplest popular forms attested by the jarchas much earlier
than the first Provencal troubadour poems. Judah Levi was a contemporary
of William of Aquitaine who lived 1071-1127, but since he inserted into his
learned Hebrew poems folk songs traceable to a much older tradition, we
must assume this very tradition (of the cantiga de amigo or Frauenlied) to
be at the basis of European lyrics. (14)
El conflicto planteado se produce por dos motivos: primero, la interpretación equivocada
por parte de Spitzer del estudio de Castro sobre lírica castellana. Castro no niega la
existencia de una lírica, sino la ausencia de textos líricos conservados hasta el siglo XIV, y
añade que,
This is not to say that lyric song was totally unknown to the Castilians, even
though we lack texts to prove that it existed when the jarchas were
composed. What is beyond doubt is that, before the Archpriest of Hita and
Santob (both profoundly imbued with the spirit of Arabic literature), Castile
had no mode of lyric expression comparable to those of Galicia, Catalonia,
and Provence. (1952b: 189)
En segundo lugar, las jarchas eran composiciones en mozárabe y no se consideraban
formas escritas de castellano medieval. 45 Pero lo interesante de los estudios de Menéndez
Pidal sobre el tema - y que Castro no explora más a fondo - es el paralelismo que establece
Pidal de las jarchas con los villancicos castellanos en cuanto a métrica y temática. No se
produce una influencia de la primera sobre el segundo como defendía Spitzer (14-15) sino

45

Pidal arguye que “la lengua de esas cancioncillas se ve mezclada de muchos arabismos, como correspondía
a los “mozárabes” o cristianos que vivían en la España musulmana, y como correspondía también a los
musulmanes “latinizados”, o sea, que hablaban la lengua de los cristianos, siendo bilingües, como en los
siglos IX y X lo eran todos. Tratamos, pues, de cantares que igualmente eran entonados por cristianos o por
musulmanes. El bilingüismo de éstos explica la inclusión de tales cantos románicos en una composición de
lengua árabe y de tema y desarrollo enteramente musulmán. La lengua de estas canciones románicas,
inspiradoras de la muwaschahas, no es castellana; no participa de los caracteres distintivos del castellano”
(1951b: 202). En este aspecto, cabe resaltar el abundante léxico árabe empleado, según Solá Solé, en el
lenguaje de las jarchas. De las 72 jarchas descubiertas y analizadas, en sólo diez de ellas el elemento árabe se
reduce a tan sólo una ó dos palabras (35).
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es el desarrollo análogo de una tradición lírica cuyo contenido, forma, estructura y estilo
evolucionan y están condicionados por un determinado contexto histórico influido por
factores sociales y políticos del momento (Menéndez Pidal 1957a, I: 708). Menéndez Pidal
se aparta de la teoría tradicionalista en cuanto al origen de la lírica europea, - que la
relacionaba con antiguos cantos latinos de las iglesias -, para defender el influjo estrófico
del zéjel árabe-andaluz y la poesía arábigo-andaluza en la lírica del resto de países
europeos. Así, en España y su historia, añade que,
los partidarios del origen latino eclesiástico de toda poesía medieval no han
encontrado ningún ejemplo de canto latino en las seis varias formas de
estrofa que tiene en común con el zéjel árabe y la canción zejelesca de los
pueblos latinos y la coincidencia en esas siete formas es prueba irrefutable
de un origen común, y como el zéjel nos consta que era cultivado por
nombrados literatos andaluces desde dos siglos antes que el primer trovador
conocido [Guillermo IX, duque de Aquitania y sus once poesías
conservadas, cinco de ellas compuestas después de 1102], no hay duda que
este tipo de canción neolatina deriva de la andaluza. (1957a, I: 712)
Otro punto de discusión entre Pidal y Castro se centra en la influencia hebrea y la
prosa en castellano; Castro defendía cómo los traductores hebreos fomentaron el uso del
castellano debido a su aversión al latín; por su parte, Pidal sostiene que, aunque el latín
pudo haber sido una causa para inclinarse a la prosa en castellano por parte de los
traductores judíos, observa un desarrollo semejante en otras lenguas europeas,
especialmente en el francés, por lo que arguye que “era tendencia natural de las lenguas
vulgares crear una prosa que compitiese con el latín como instrumento didáctico” (1957, I:
737). El punto que establece Pidal es acertado, pero no enfatiza en lo siguiente: los países
del entorno de España como Francia, o Inglaterra no poseían una comunidad influyente de
traductores semitas, pues las comunidades judías habían sido expulsadas de estos
territorios en 1182 y 1290 respectivamente (Benbassa 17); por ello, el aporte de la
comunidad hebrea en la vida social y literaria de estos reinos era inexistente. Asimismo,
Menéndez Pidal está de acuerdo con Castro en que los trabajos de traducción del Antiguo
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Testamento al castellano del siglo XIII por traductores hebreos pudo atraerles el interés en
escribir obras de corte histórico y científico en la misma lengua (1957, I: 737). En el caso
de España, el empleo de la prosa en castellano se realizó por traductores judíos en su
mayoría y no cristianos, lo cual llamó la atención de Castro.46 Similar situación se produce
en la corte de Sicilia y Nápoles durante los reinados de Federico II y Carlos de Anjou
entre 1230 y 1343 quienes reunidos de traductores arábigos y hebreos participaron en la
traducción de textos clásicos al latín y al italiano, iniciándose así la literatura escrita en
romance italiano (Sirat 169-191). Seguidamente, en la misma línea que Pidal, Otis Green
publica en 1963 Spain and the Western Tradition. La obra representa un estudio de la
literatura española desde la épica castellana hasta el Siglo de Oro. Lo más destacado de
este trabajo es su carácter europeísta, donde no menciona la hibridización cultural
cristiano-islámico-judía de la cultura de los pueblos hispánicos. Para Otis Green la
literatura e historia de España son perfectamente explicables por medio de la tradición
occidental. Apoyándose en la tesis tradicionalista, enfatiza en la influencia de las sagas
germánicas y los temas del honor, la guerra y el amor como las bases que originan el
desarrollo de la épica peninsular. Excluye cualquier mención a la lírica mozárabe y a las
jarchas; su postura en cuanto a la influencia de las maqāmot árabe y hebrea en trabajos
medievales como Libro de buen amor expuestos por parte de Rosa Lida de Malkiel, no las
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En el caso de Francia, las traducciones al francés medieval de tratados de astronomía y astrología basados
en la tradición oriental y traducidos al latín se hacían por clérigos franceses. Éste es el caso de Liber se
significatione cometarum o De Essentia, motu, et significatione cometarum del fraile dominico Giles de
Lessines (1235-1304), ambos traducidos al francés medieval durante el siglo XIV por traductores cristianos
(Shore 3). Un detalle que aparece en la traducción de estos escritos es la carencia del francés en cuanto a
ciertos términos técnicos del texto original latino, que en ciertos casos utilizaba directamente el vocablo
árabe, creando confusión en el traductor quien, en algunas ocasiones, omitía el vocablo de la traducción
francesa dejando un espacio en blanco (Shore 7). Ello conlleva a analizar cómo la traducción de ciertos textos
a otras lenguas medievales se hacían directamente a la lengua vernácula sin pasar por un proceso de
“purificación” como ocurría con las traducciones llevadas a cabo en la Península Ibérica, donde el traductor
judío trasladaba directamente del original árabe y hebreo en un castellano corrupto, y a su vez un copista
cristiano participaba en la traducción final del texto.
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incluye como un factor relevante, inclinándose más por una influencia proveniente de la
clerecía europea:
Though Juan Ruiz almost certainly did not read these compositions directly
[en referencia al Libro de delicias y otras maqāmot], we do know that he
composed songs for Jewish and Moorish girls and that his contacts with
Jewry were many. […] The content of his poem, however, insofar as this is
derived from “sources” comes chiefly from the common storehouse of the
European clergy. (I, 35-36)
Parece obvio a Green que Juan Ruiz no hubiese tenido acceso a estas obras directamente,
hecho que no se ha podido demostrar, de la misma manera que el argumento de Castro
quien arguyía la posibilidad que el arcipreste hubiese recibido la influencia de estos textos
por transmisión oral o traducciones (1948: 385). Este hecho puedo realizarse debido al
contacto entre el Arcipreste con las comunidades judías y musulmanas, que formaban parte
del crisol mestizo del Toledo del siglo XIV y que Green parece excluir de su argumento.
El nuevo concepto de España y su simbiosis cultural acuñados por Castro,
encuentran su antítesis plasmada mediante la anti-simbiosis de la obra de Claudio SánchezAlbornoz con la publicación de España, un enigma histórico en 1956, que surge como un
rechazo radical a las teorías expuestas por Castro en España en su historia:
Como ha sido Castro el más sutil, el más audaz, el más ingenioso, el más
original y el último de cuantos se han asomado a los horizontes del
pasado de España, van a ser sus tesis las discutidas en estas páginas.
(1962, I: 19)
El trabajo de Sánchez-Albornoz tiene la función de reforzar la tesis tradicionalista, donde
presenta la Reconquista como la clave de la historia de España, así como la españolidad de
los visigodos. Los principales temas que trata el autor para refutar las ideas de Castro son:
primero, la existencia de un homo hispanus primitivo, anterior a la invasión musulmana;
segundo, la invasión sarracena no logra arabizar a la población hispano-cristiana; y
finalmente la exclusión de los judíos como un elemento en la forja de lo hispano. SánchezAlbornoz enfatiza que el término “hispano” se aplica a todo lo sucedido en la Península
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Ibérica incluyendo también a sus habitantes. Al igual que Menéndez Pidal, señala que los
rasgos de lo hispano eran similares antes de la invasión del 711 y se mantuvieron parecidos
después, afirmando que,
la España anterior a la invasión árabe cuenta para mí en el nacer de la
estructura hispánica de la vida. No la juzgo en el estado de nebulosa ni la
supongo inoperante. Creo que en el largo recorrer de los muchos siglos que
precedieron al desembarco de Tariq y de Muza se había forjado una
disposición funcional digna de tenerse en cuenta. (1962, I: 12-13)
Firme en la tesis tradicionalista, Albornoz defiende la existencia de rasgos y caracteres
psicológicos invariables que permanecen tal cual en el hombre durante siglos y lo aplica
como ejemplo al homo hispanus. Es decir, las formas y conducta de vida de los españoles
se modifican muy despacio, sin apenas variación durante los siglos. Otorga a Trajano y a
Teodosio nacionalidad española, o mejor dicho, regional cuando el primero es andaluz y el
segundo conquense (1962, I: 243). Desarrolla su segundo punto donde remarca el peso que
la cultura visigoda ha tenido en la consolidación del pueblo español que, debido a su
inmutable conducta, no consiguió arabizarse. En línea con el pasado inmutable hispanogodo que caracteriza al pueblo español, Sánchez-Albornoz se contradice al decir que “la
herencia temperamental de una comunidad histórica se acuña muy despacio, pero al cabo,
como todo en la vida y en la historia, cambia, se muda, se transforma” (1962, I: 54-55) y
añade más adelante que “no creo en la perduración de ningún rasgo vital y cultural de los
pueblos a lo largo de la historia en función de su peculiar tradición étnica” (1962, I: 597).
La contradicción de Sánchez-Albornoz conlleva a afirmar la idea de mutabilidad y de
adaptación del individuo al entorno que le rodea, oponiéndose a la idea que el hombre no
está constituido sólo por elementos estrictamente personales, no es un ser aislado, sino
heredero de unos rasgos peculiares, tanto físicos como psíquicos de sus antepasados y en
constante cambio. Las generaciones acumulan con el paso del tiempo una vasta y larga
experiencia que vincula la vida individual. Todos estos factores ayudan por tanto a

56

aproximarse a la evolución histórica de un pueblo. Así Carl Gustav Jung, en The
Development of Personality, afirma que,
Just as the psychic and social life of mankind at the primitive level is
exclusively a group life with a high degree of unconsciousness among the
individuals composing it, so the historical process of development that
comes afterwards is in the main collective and will doubtless remain so.
(1954: XVII, 174)
El argumento de Sánchez-Albornoz en defensa de un sustrato hispano-godo-romano que
no se llegó a arabizar y permaneció intacto no es justificable. Esta actitud sobre el devenir
histórico de la Península Ibérica, viene marcado según Guillermo Araya, por dos
conceptos: su actitud valorativa y su tradicionalismo (1969: 62). El primero hace referencia
al valor negativo que lo musulmán y lo judío han tenido en la historia de España,
considerando la intervención de éstos como una interrupción del proceso de formación
histórico de España paralelo al de las naciones europeas: la conquista musulmana hizo que
España diera marcha atrás en la historia y no continuase su evolución histórica hasta su
unidad política en 1492. Sánchez Albornoz entiende que:
La unidad hispana, alcanzada tras un lentísimo proceso de unificación en el
curso de los novecientos años que duraron las dominaciones romano y
visigoda, se quiebra en pocos años como infausto corolario de la invasión
árabe de España […] Fue la crisis total, absoluta, tremenda, - por siglos
duradera -, de la unidad península. Fue el retroceso, sin par en Occidente,
del caminar de una comunidad histórica hacia su unidad nacional. Fue el
formidable paso atrás dado por España en su historia. (1962, II: 366)
El segundo, o tradicionalismo, expone la apreciación negativa que lo musulmán y lo judío
tuvo en la configuración de la sociedad, economía y política del país, destacando sólo el
aporte cultural del islam en la vida artística de la Península. El influjo arábigo sólo afectó,
según Sánchez-Albornoz, a la mitad sur de la Península, siendo mínimo en la cordillera
central y el norte de la cordillera cantábrica. Sin embargo, reitera que la contribución
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musulmana, a pesar de un lapso de ocho siglos, no afectó a esa unidad ni al espíritu
español:47
No se me ha pasado por las mentes la idea de negar el lógico influjo de lo
islámico y hebraico en las letras y en la vida hispánicas, aunque no lo juzgue
decisivo en la forja de la españolía auténtica y siga creyendo que ésta fue el
resultado de la antibiosis multisecular de los cristianos, los musulmanes y
los hebreos que afirmó muchas de las características de los primitivos
españoles. (1962: 699)
En referencia a la casta hebrea, Sánchez-Albornoz resume la convivencia entre cristianos y
judíos de la Península como difícil debido al actuar de la comunidad judía sobre la casta
cristiana, pero resaltando su mejor condición social que en otros países europeos.48 Si bien
Sánchez-Albornoz reconoce el papel del judío como intermediario entre Occidente y
Oriente, su posición en la configuración de la futura nación española es muy limitada y
cargada de connotaciones negativas:
Cualquiera que sea la admiración y simpatía que me inspiren las empresas
espirituales del pueblo judeo-español, me es preciso dejarlas aquí de lado,
porque no influyeron en la forja de lo hispánico. La contribución de los
judíos españoles a la acuñación de lo hispánico fue muy otra y siempre de
carácter negativo, quiero decir que no transmitió calidades sino que provocó
reacciones. Nada de lo esencial de la contextura. (1962, II: 164)
Afirma que, si bien lo hispánico y hebreo nunca se mezclaron en absoluto, sí estima que el
mestizaje entre ambas casta se produjo y fue irremediable. 49 A pesar del mestizaje,
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La minimización del aporte musulmán en la Península Ibérica lo aplica también al campo de la lingüística,
donde añade que la influencia del árabe en el romance sólo se limitó a unos centenares de vocablos, frente a
los cuatro mil que recoge Rafael Lapesa y varios millares sin especificar que señala Américo Castro (1948:
61). Lapesa resalta el elemento árabe como el más importante después del latín en cuanto al número de
vocablos incorporados al castellano, situando la cifra en cuatro mil entradas que aparecen en casi todos los
campos semánticos salvo en el de las emociones, deseos y vicios, donde la religión cristiana apoyaba los
términos latinos (97, 101). Resnick señala la misma cifra de cuatro mil vocablos de origen árabe insertados al
castellano, debido al alto grado de bilingüismo generado durante ocho siglos de contacto lingüístico (14).
Ralph Penny por su parte habla de centenares de arabismos incorporados en la mayor parte de los campos
semánticos del castellano (214).
48
Sánchez-Albornoz arguye que la convivencia entre la comunidad judía y cristiana no fraguó en términos
favorables para ningún grupo debido a la presión y abuso de los primeros: “[…] llegó a ser imposible porque
los hebreos intentaron dominar, y lograron a lo menos explotar, al pueblo que les había dado asilo cuando,
huyendo de las persecuciones que padecían en la Europa cristiana o en la España islamita, fueron admitidos
en su seno” (1962, II: 180).
49
Los matrimonios mixtos se producían en los diferentes estratos sociales y por diversos motivos; los
registrados entre la alta nobleza y realeza con familias influyentes judías se produjeron principalmente por
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Sánchez-Albornoz resalta la oposición entre la mentalidad hebrea de corte colectivo debido
a su mesianismo y vínculo entre Dios e Israel, frente al individualismo hispano heredado
de Roma (1962, II: 176), apoyándose así en su idea de inmutabilidad de un pueblo.
Resume la historia de los judíos españoles como un grupo religioso invitado a repoblar las
ciudades y asentamientos cristianos tomados de los árabes. Responsabiliza a la usura judía
y el cargo de agentes fiscales desempeñado por un buen número de judíos como el motivo
principal de las malas relaciones entre los dos grupos, y el odio que se originó en la
comunidad cristiana ante la posición social que experimentaron muchas familias judías. No
expone ni aclara sin embargo, que el número de recaudadores judíos no representaba a toda
la población hebrea de la Península, y que la usura judía se estableció en principio ante la
prohibición de la Iglesia de permitir este cargo a los cristianos.50 Por otra parte, no
profundiza en otros aspectos de la usura en los que intervenían cristianos como policías
especiales (porteros, entregadores) que ayudaban en la recaudación de deudas (Baer I: 94).
El historiador elude también cómo ciertos oficios en las finanzas y administración
ocupados usualmente por judíos, estaban vedados a éstos en la Corona de Aragón. 51 De
esta manera se puede argüir que el ansia de los judíos por acaparar puestos de poder y
enriquecerse de los altos intereses cobrados a costa de los cristianos no surgió de ellos
mismos, no estaban ocupados íntegramente por ellos; fue la necesidad de emplear las

motivos profesionales entre la casta judía y estos dos grupos. Estas uniones entre grupos religiosos diferentes
se habrían producido entre miembros de la Corona de Navarra, Aragón y Castilla, siendo el origen judío de
Fernando de Aragón uno de los casos más destacados (Roth 1995: 150-51). Para un estudio más profundo del
tema consultar los trabajos de Norman Roth Conversos, Inquisition and the Expulsion of the Jews from
Spain.
50
La Iglesia obligaba que tanto judíos como musulmanes pagasen el diezmo por los productos cosechados de
las tierras de igual manera que los cristianos; sin embargo, tanto los judíos como los árabes estaban exentos
de este pago que ayudaba al mantenimiento de iglesias y monasterios (Grayzel 30).
51
De los Ríos señala que de acuerdo al IV Concilio Lateranense en abril de 1213 se vedaba a los judíos entre
otros, los oficios de “juzgar, justiciar, castigar hombres o ejecutar sentencia alguna” (214).
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habilidades financieras que disponían éstos y de que carecían los cristianos (Vicens Vives
1962: 284).52 Como explica Baer:
[…] los comerciantes cristianos capacitados para esa misión no abundaban.
La población de las ciudades castellanas, a diferencia de la aragonesa,
seguía estando muy de cerca del estilo de vida de los caballeros o de los
campesinos; no salían de ella auxiliares suficientes para los que requería la
hacienda pública. Fue, pues, necesario, acudir a los judíos. (I: 97)
Según Sánchez-Albornoz, si los judíos hubiesen participado en otras áreas como
actividades agrarias o comerciales y no hubiesen destacado en las finanzas no habrían
levantado las iras de los cristianos viejos (1962, II: 180-81). Sin embargo, se ha
demostrado la participación de la comunidad hebrea en cargos y oficios desempeñados en
la ganadería, artesanía y comercio, siendo la comunidad conversa un grupo esencialmente
urbano que fomentó el desarrollo de una primera burguesía comercial. 53 El historiador
afirma también que la expulsión de 1492 debió ocurrir antes del siglo XIV como las
acontecidas en Francia e Inglaterra pues habría cambiado el discurrir económico y social
del país. Sin embargo, reitera que a pesar de la tardía en la expulsión de la comunidad
hebrea, la historia de España no fue modificada por la presencia de éstos (1962, II: 258).
Para el académico, el papel de la comunidad judía antes de la expulsión carece de peso
cultural en la forja de lo español; de ser así, habría que preguntarse si la expulsión de la
minoría judía está o no justificada, pues según Sánchez-Albornoz, los judíos no
contribuyeron ni modificaron la esencia española consolidada bajo un bastión romanovisigodo.
52

A partir de la promulgación de las Leyes de Toledo y Madrigal en 1476 y 1480 respectivamente se
canceló el interés que cobraban los judíos sobre préstamos concedidos a cristianos y estos nuevos préstamos
se autorizaban sin interés a añadir, pues según la mentalidad de la época el cobro de interés desembocaba en
la usura (Suárez Bilbao 114).
53
El crecimiento demográfico que experimenta Castilla durante el siglo XIV moldeó las actividades
económicas de los centros urbanos, en especial el sector de la lana. En este período, Castilla sobrepasó a
Inglaterra como principal exportador de lana, permitiendo el establecimiento de una manufactura más sólida
y fuerte de este sector en ciudades como Ávila, Burgos, Soria y Segovia y en la que participaron judíos y
conversos (Ladero-Quesada 252). Conectado con la industria de la lana se encontraba el sector textil,
localizado principalmente en las localidades de Trujillo y Badajoz, y donde la comunidad judía estaba
estrechamente vinculada a este sector (Beinart 140; Sloan 147).
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En el plano literario, Sánchez-Albornoz afirma que sí se produce una influencia
islámica pero en pequeñas dosis dentro del Libro de buen amor, y siempre subordinada
bajo el yugo de base perenne hispano-visigoda.54 Entre su tesis se encuentra la duda que el
Arcipreste de Hita fuese conocedor del árabe, que el mismo Castro ya cuestionó, y por otra
parte, el desconocimiento que éste tenía de obras influyentes como El collar de la paloma
(1962, I: 462). El problema se acrecienta en este aspecto pues Sánchez-Albornoz considera
a Ibn Ḥazm como un escritor español y no hispano-musulmán, de modo que su influjo
“hispano” sobre Juan Ruiz en el caso que su obra hubiese sido conocida por el segundo no
dotaba a su Libro de buen amor de elementos arábigos sino de elementos propios de una
literatura ya consolidada con un carácter propiamente hispano.55 Nuevamente el error que
se produce aquí por parte de Sánchez-Albornoz reside en la no mutabilidad de la identidad
del individuo y su lazo constante e invariable que inhabilita la cultura aportada por los
musulmanes. Asimismo, no menciona el contexto cultural sincrético que caracterizó a
Toledo cuando el Arcipreste escribió su obra, de la que nutrió con su posible mozarabismo
y base cristiano-occidental, elementos semíticos al texto. En cuanto a la figura de la
Trotaconventos, Sánchez-Albornoz añade cómo “la tercería amorosa era ya una vieja y
difundida institución en Castilla y Castro quiere vincularla a toda costa con la tradición
hispano-muslim” (1962, I: 478). Si bien Albornoz se basa en textos de corte legal donde
aparece la figura de la alcahueta como El libro de los fueros de Castilla de 1248 no hay
noticia de obras literarias previas donde aparezca el “tercero” o alcahueta como personaje
de ficción, siendo la obra del Arcipreste de Hita la primera en introducirlo.56 La tesis de
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“Es muy probable que Juan Ruiz recibiera algún impacto de lo hispano-muslim y lo es que algún soplo de
las brisas de Oriente llegara hasta su Libro” (1962, I: 529).
55
“Ibn Hazm, sin gota de sangre árabe, existencialmente era español hasta la médula, claro está que los
desbordes de su yo integral en su producción literaria o filosófica podían derivar no de su cultura islámica
sino de su hispanismo vital, como derivan los del Arcipreste” (1962, I: 609).
56
El oficio de la alcahueta se encontraba entre los más viles, y aparece como delito dentro de la
jurisprudencia medieval, en particular en las Siete Partidas; así, la Partida VI describe la figura del alcahuete,
el daño que realiza la sociedad y los diversos modos de castigar sus actos (expulsión de la villa, pérdida de la
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Sánchez-Albornoz en este segundo aspecto se encuentra débilmente fundada, pues habría
que añadir que si Juan Ruiz no tuvo acceso a la obra del Collar de la paloma por su
pequeña difusión, tampoco es firmemente demostrable que hubiese tenido amplio acceso a
los textos castellanos de ese período.
Los trabajos de Sánchez-Albornoz fomentaron la aparición de un grupo de
seguidores que apoyaron sus argumentos, siendo Eugenio Asensio uno de los más
destacados. En su trabajo La España imaginada de Américo Castro de 1976, analiza la
postura de Castro, enfocándose en varios puntos, y abogando por la tesis tradicionalista de

casa, compensación económica o muerte): “Y son cinco maneras de alcahuetes: la primera es de los bellacos
malos, […] de los que andan por trujamanes, […] cuando los hombres crían en sus casas cautivas, cuando un
hombre es tan vil que él mismo alcahuete a su mujer […] si alguno consiente que alguna mujer casada u otra
de buen lugar haga fornicio en su casa por algo que le den. […] Y nace muy gran daño de estos tales pues,
por la maldad de ellos, muchas mujeres que son buenas se vuelven malas […] y hacen errar a las mujeres
aduciéndolas a hacer maldad de sus cuerpos […] Y si alguno alquilase sus casas a sabiendas a mujeres malas
para hacer en ella putería, debe perder la casa […] pagar diez libras de oro […] si no quisieren o tuvieren
con que hacerlo deben morir por ello (Partida VII, 22, 2: 408-09).” Asimismo, el alcahuete no podía
atestiguar en juicios (Partida VII, 16, 8: 254). Covarrubias define este término como “la tercera, para
concertar al hombre y la muger se ayunten, no siendo el ayuntamiento legítimo como el de marido y mujer.
Alcahuetería en tal ministerio y trato. […] Buen exemplo tenemos en la famosa tragi-comedia española
Celestina, del nombre malvado de una vieja […]” (1954: 70). Covarrubias afirma el origen arábigo y añade
que, “en término arábigo se llama cauvadun, que significa llevar guiando alguna cosa delante o detrás de sí”
[…] o del vocablo auquet, “que vale encender; porque enciende los ánimos de los que quiere se junten”
(1954: 70). Por su parte Corominas, registra este vocablo en la edición castellana del Calila e Dimma de 1251
así como en las Siete Partidas, y en las Cantigas en la forma de galaico-portugués (alcayota) que provendría
junto con el castellano alcahuete del árabe vulgar qawwód (1954, I: 93). Si bien, en el código legal islámico
no aparece referencia a la figura de la alcahueta, sí lo hace en el plano literario, donde queda representada
bajo la figura del intermediario. En este aspecto es importante resaltar que la mujer de al-Ándalus gozaba de
unas circunstancias más favorables en lo concerniente a su condición que las mujeres en otras partes del
mundo musulmán, producto de una mentalidad muy distinta y, a su vez, influido por el ambiente creado por
las costumbres cristianas que permitieron un concepto más liberal de la condición de la mujer musulmana
(Pérès 399-401). Estos factores pudieron ejercer peso en el desarrollo del personaje de la alcahueta dentro de
la literatura islámica, como el caso del Collar de la paloma. En esta obra, el autor dedica un capítulo
completo a la figura del mensajero, donde destaca los varios tipos de emisarios para enviar un mensaje y los
mejores para llevar a cabo esta labor: los criados o personas respetables fuera de toda duda, parientes de los
enamorados o mujeres que desempeñan oficios públicos como el de vendedora, cantora, hilandera o tejedora,
rasgos visibles en el personaje de Celestina (XI: 141-42). Emilio García Gómez añade que el personaje de la
alcahueta “ya estaba perfectamente caracterizado en la España musulmana” (76) aunque afirma que es
improbable que la obra del Collar influyese directamente en la obra del Arcipreste. Lo destacado de la
afirmación de Gómez sobre el uso de la alcahueta en la literatura árabe es que era cultivado en la literatura
del Califato por lo que es probable que el Arcipreste pudiese haber tomado la influencia de otra obra árabe
contemporánea al Collar, ahora perdida, para elaborar el personaje de Trotaconventos. Lo importante a
añadir aquí no es si el Collar influye o no directamente en Juan Ruiz, tesis que sustentaba Castro y no fue
ampliamente apoyada, sino la existencia de una intertextualidad que se deja percibir en la temática, estilo y
personajes de ambas obras.
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Sánchez-Albornoz.57 Asensio no acepta el influjo árabe en la Península Ibérica a pesar de
ocho siglos de convivencia, y se mantiene en contra de la postura que España hubiese
nacido en el siglo VIII con la invasión musulmana. Añade que, “la enorme influencia árabe
en los tres siglos siguientes a la invasión había sido constantemente erosionada por los ríos
de peregrinos, de pobladores, de monjes y caballeros venidos de ultramonte” (126), para
enfatizar en una España concebida como “una continuación del espíritu romano y
cristiano” (127). Esta erosión de influjo occidental que Asensio atribuye a las órdenes
mendicantes principalmente de Cluny y el Císter sólo afectaron al norte peninsular,
dejando los territorios del centro y sur desprovistos de este movimiento constante causado
por riadas humanas de origen europeo, y sujeto a una cultura islamizada en gustos, formas,
tradiciones y lengua. 58 Asensio analiza e intenta contrarrestar un tema controvertido
expuesto en España en su historia de Castro: la idea del trabajo como rasgo distintivo de
las tres castas. La mezcla de las tres religiones fue motivo de la ausencia de una sociedad
feudal europea formada por labriegos, artesanos, nobles y clérigos. En España se
desarticuló en tres gradualismos independientes. El cristiano se sentía superior
espiritualmente pero necesitaba del judío y el árabe para las tareas diarias. Así, mientras el
primero se dedicaba a las hazañas bélicas y el esfuerzo heroico, el musulmán se especializó
en las tareas del campo y artesanía, y el judío al comercio y los trabajos intelectuales
(Castro 1959: 23). Ciertas tareas profesionales y manuales desempeñados por judíos fueron
abandonados como es el caso de la medicina o la curiosidad intelectual, al constituir
oficios que, al vincularse automáticamente al judío levantaban sospechas de herejía. Este
hecho conllevó a que la mayoría de la población se dedicara a tareas del campo, asociando
57

Nótese que mediante el mencionado trabajo de Asensio en La España imaginada, sólo estudia y reacciona
a los trabajos de Castro elaborados durante su segunda etapa, pasando por alto los estudios de corte
europeísta que realizó Castro durante la primera etapa. Esto puede deberse al interés de Asensio de enmarcar
y limitar todo el pensamiento de Castro dentro de una postura orientalista, desmarcándolo de su pensamiento
occidental.
58
Sobre este aspecto, consúltese los trabajos de Thomas F. Glick sobre la España musulmana y su obra
Islamic and Christian Spain in the Early Middle Ages.
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así al labriego con el cristiano viejo limpio de toda mala raza y mancha. De esta manera, el
trabajo como actividad de oficio general quedó estigmatizado. Castro reitera en este punto
que,
para no ser tildados de judíos, los españoles cristianos rechazaron desde el
siglo XVI cualquier actividad mental o práctica que pudiera parecer propia
de hispano-hebreos. Y España quedó aislada, en rústica parálisis, y no
participó en las tareas científicas y económicas de los otros pueblos
europeos. (1962, 12)
Este desprecio hacia el trabajo quedará reflejado, según Castro, en el campo lingüístico y
literario.59 Nuevamente Asensio no apoya la tesis castrista que afirmaba el menosprecio al
trabajo manual y al comercio por parte de los cristianos viejos. Basándose en datos y varios
casos particulares de hidalgos dedicados al comercio, afirma que las diferencias entre
España y Francia en términos del papel desempeñado por la nobleza eran muy semejantes
(153), dando como ejemplo las tareas comerciales a las que se dedicaba una parte de la
nobleza sevillana. 60 Sin embargo, la aportación de Asensio no llega a convencer en parte
por dos motivos: primero, la importancia de Sevilla como principal puerto comercial con
las colonias americanas no sólo atraía a una parte de la alta y baja nobleza sevillana, sino
también a comerciantes extranjeros de otros puertos europeos interesados en su afán de
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Es interesante observar la evolución semántica del término trabajo a lo largo de la historia. Según
Corominas, proviene del latín tripalium y significa “especie de cepo o instrumento de tortura” (IV: 519),
manteniendo así, hasta el día de hoy el sentido de “dolor, sufrimiento”. De acuerdo a Corominas el vocablo
trabajo derivaría del latín vulgar tripaliare “torturar”, especie de cepo o instrumento de tortura. En castellano
antiguo y aún hoy día trabajo todavía conserva el sentido de “dolor, sufrimiento, pena”; de la idea de sufrir
se pasó a la de esforzarse y laborar. Corominas sostiene que “el término lavor como expresión popular y
general de la idea de trabajo tenía gran amplitud en la Edad Media y es posible que esta evolución del
sentido se anticipara algo en el sustantivo trabajo conservando su significado de sufrimiento y pena. Esta
evolución semántica es similar al resto de las lenguas romances, que mantienen el mismo significado de
“dolor, miseria, tormento” como el catalán treballar, el portugués trabalhar o el francés del siglo XIV
travailler (IV: 520). El vocablo latino lavorare que derivó en castellano la palabra labrar, se ha aplicado a las
tareas del campo, oficio asignado a los cristianos viejos. La literatura del período se hizo eco también de este
detalle. Así, el Quijote, espejo de la sociedad española dividida del siglo XVII refleja esta idea: en la primera
parte, cuando la joven Dorotea, quien aún no se ha dado a conocer, habla de la profesión de sus padres dice
que, “ellos, en fin, son labradores, gente llana, sin mezcla de alguna raza malsonante y, como suele decirse,
cristianos viejos ranciosos” (I, XXVIII: 278). Es interesante añadir la definición de trabajo aportada por
Covarrubias, quien aplica al concepto cualidades negativas físicas y no materiales al definirlo como
“cualquier cosa que trae consigo dificultad o necesidad y aflicción de cuerpo o alma” (1482).
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Para más información sobre este aspecto véase la obra de Ruth Pike, Enterprise and adventure; the
Genoese in Seville and the Opening of the New World.
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expansión económica y, segundo, el vasto número de hidalgos en el país que representaba
el diez por ciento de la población y gozaba la exención de numerosos impuestos.61
Julián Marías se ha acercado a la obra de Américo Castro en varios puntos,
desmarcándose de la tesis de Castro, pero mostrando su acuerdo en la idea de cambio y
evolución del pueblo español. 62 En su trabajo España ininteligible: razón histórica de las
dos España, añade que,
a España ¿podremos considerarla ajena, algo que no tiene que ver con
nosotros? En modo alguno, siempre que se cumpla una condición: que haya
continuidad entre esa sociedad y la nuestra; es decir, que la nuestra “venga”
de aquélla, aunque sea con transformaciones tales que tengamos que
considerarla otra, y no otra forma o fase de la misma. (28-29)
Marías y Castro afirman el papel del proceso de romanización de la península y sus
consecuencias posteriores. Ambos coinciden en que al pasar a formar parte del imperio
romano, Hispania se romaniza, al igual que sus habitantes adquiriendo hábitos,
costumbres, y el latín vulgar como lengua de comunicación. Sin embargo, esos habitantes
de la península no son todavía españoles, sino una mezcla variopinta de romanos. En este
aspecto, Marías añade que,
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En términos numéricos, la nobleza representaba una minoría dentro del conjunto social. Sin embargo a
partir de la segunda mitad del siglo XVI, el número de Grandes de España aumentó de 25 a 100 personas.
Aunque los aristócratas titulados eran escasos, la pléyade existente en España de pequeños nobles o hidalgos
elevaba la proporción a casi un diez por ciento de la población total. Sólo en la Corona de Castilla, 133,000
familias gozaban a fines del siglo XVI del privilegio de hidalguía. Estaban concentrados principalmente en la
zona norte y la Meseta; mientras, en la Corona de Aragón, la nobleza baja, conocida como ciutadans honrats,
equivalente al hidalgo castellano fue abandonando sus tareas comerciales desempeñadas en el siglo anterior
para invertir en la renta de las tierras y completar así su proceso de ennoblecimiento (Domínguez Ortiz 114115). El odio al trabajo por parte de los cristianos viejos, traspasó las fronteras y cruzó el Atlántico hasta las
tierras del Nuevo Mundo. El propio Castro señala cómo los recién llegados colonizadores castellanos se
mostraban reacios a la labor, incluida las tareas del campo: “Los habitantes de Buenos Aires en 1590,
escribían desesperados a Felipe II, y se lamentaban de la pobreza de la tierra argentina (que para ingleses
puritanos hubiera sido un paraíso), porque no es la tierra quien hace al hombre, sino al revés, sin que yo
niegue la importancia de las condiciones naturales y del momento histórico. En la Argentina no había ni oro
ni plata, ni ciudades como en México y en el Perú, y el español, sin estima por la tarea comercial o técnica,
no supo entonces qué hacerse” (1962: 268).
62
Sus principales obras donde analiza su postura sobre el devenir histórico de España de los siglos XV al
XVIII son España ininteligible: razón histórica de las dos Españas (1985), La devolución de España (1977)
y Cervantes: clave española (1990).
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los hispanos son, no españoles, sino una variedad de los romanos - en el
sentido literal del término - […] pero hay ciertos ingredientes de unos y
otras sociedades, principalmente urbanas, respecto a las cuales hay
continuidad. (1985: 63, 65)
Hasta este punto hay paridad de pensamiento por parte de los dos académicos. Sin
embargo el problema surge a la hora de insertar el substrato musulmán. Marías sostiene
que no hubo una colonización visigoda, pues éstos se adaptaron e integraron a la cultura y
lengua implantada por Roma, y se convirtieron en continuadores de lo que en un futuro se
llamaría España. 63 El problema reside en lo que ocurre a partir de la invasión musulmana.
Para Castro, éste es el inicio del pueblo español, mientras que Marías rechaza el influjo
islámico como parte de ese proceso evolutivo, pues España se constituye desde el rechazo
de lo islámico, y es lo que permitió a España mantener sus lazos con Occidente,
preservando con el islam una relación de polaridad.64 Así afirma que,
Cristiandad e islam son inseparables desde el siglo VIII hasta el final de la
Edad Media […] no se funden ni se mezclan, la relativa penetración mutua
mantiene la alteridad, más aún, está constituida por ella, con plena
conciencia. Se es lo uno o lo otro, cada uno se afirma en su propia realidad
frente a la otra cosa, con la cual, por supuesto, se cuenta. (1985: 103)
Por tanto, la lucha frente a lo musulmán y la repulsa a la islamización fueron factores
decisivos en el desarrollo de la nacionalidad española y en el mantenimiento de su
occidentalidad (1985: 115). Marías no distingue entre una España cristiana y musulmana
sino una etapa de dos siglos bajo dominio musulmán, y la hegemonía de lo que resultó
España, esto es, los reinos cristianos del norte y su afán de superación y reconquista. 65 En
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En este punto, Marías comparte la tesis de Ortega y Gasset en cuanto al legado visigodo como continuador
del romano quien concibe al pueblo visigodo como “germanos alcoholizados de romanismo” (1964: 41).
64
Su rechazo al legado islámico en la formación del espíritu español también se asemeja al pensamiento de
Ortega y Gasset quien afirmaba que “ni los árabes constituyen un ingrediente esencial en la génesis de
nuestra nacionalidad, ni su dominación explica la debilidad del feudalismo peninsular” (1964: 146). SánchezAlbornoz ya reconoce en España y el islam la situación conflictiva de la influencia musulmana en el
transcurrir de la historia de España, al afirmar que “el islam, al morir al-Ándalus, concluía de envenenar a
España” (1943: 46).
65
Marías mantiene que: “Esto demuestra el error de poner en pie de igualdad la España cristiana y la
islámica. De hecho, ésta es la dominadora durante dos siglos, la principal un siglo más; pero lo que resultó
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este sentido, su tesis guarda semejanzas con la de Castro, pues el segundo remarca el
individualismo que presentaba cada casta, como rasgo distintivo de cada una; sin embargo
las tres comunidades, al presentarse recluidos dentro de un mismo entorno geográfico
reflejaron una literatura, costumbres y formas de vida influidas por los otros grupos:
[…] los tres pueblos y sus tres modos de ser creyentes convivieron como
una unidad-oposición que no llegó a crear un orden de vida en donde todos
ellos se entrelazaran en paz y concordia […] Pero ni la unidad
circunstancial, forzada por los acontecimientos, ni el zenit de lo divino eran
estancias cómodas para la conducta y comportamientos de cada día.
(Origen, ser y existir de los españoles 53-54)
Marías por otra parte, es consciente que la europeidad española es inferior a la del resto de
países europeos. El autor no se apoya en factores de corte climático o geográfico sino
remarca que se debe a la larga convivencia vivida con los musulmanes:
Hace muchos años que repito la evidencia de que España, tal vez un poco
menos europea que otros países de países de Europa por su larga
convivencia con los moros, es más europea que ningún otro. Porque, en
efecto, los países europeos lo son porque ¿qué van a ser? No pueden ser otra
cosa; es su condición simplemente. En el caso de España no es así; España
es europea porque lo ha querido […]. (1985: 117)
Es interesante constatar que Marías necesita en parte aceptar la influencia musulmana, o al
menos la convivencia de siglos con este grupo religioso como parte integrante del pueblo
español en su proceso continuo y de aceptación y absorción de nuevas formas y tradiciones
externas a la vez que defiende el rechazo a esas influencias y roces con lo oriental como
factores constitutivos del ser español. Su énfasis en el occidentalismo que caracteriza a
España no lo diferencia demasiado de Castro, quien nunca desestimó a España como país
occidental, sino que añadió las esencias arábigas y semíticas como valores fundamentales
en el desarrollo de la historia de España. En cuanto a los judíos, Marías no ve razón para
equipararlos por igual con la casta cristiana y musulmana al ser inferiores en número y al
vivir siempre como una minoría dentro de la España del Califato y más tarde de la España
España fue la otra, la vencida y casi inexistente, que al comienzo no tiene más que una realidad pragmática,
pero con un proyecto auténtico que llega a realizarse” (1985: 134).
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cristiana. Es correcto, pues los judíos nunca representaron un reino invasor, con un afán de
conquista, ni establecieron reinos judíos; sin embargo, la objeción de Marías en cuanto al
número de judíos residentes en la Península en comparación con el de cristianos y
musulmanes no parece muy sostenible. La cifra de las tropas árabes dirigidas por el militar
Tariq a su llegada a la Península no superó los quince mil individuos (Imamuddin 15) y
conllevó la invasión de la mayor parte del territorio. Marías no presta atención al peso
desempeñado por la casta judía en la estructura social y económica del Medievo
peninsular, en parte porque de hacerlo, habría sustentado con argumentos factuales la
importancia semítica en la constitución de la futura España.
En el campo de la literatura medieval destaca la figura de Marcel Bataillon en sus
estudios de literatura medieval y Renacimiento. La cercana amistad con Castro le llevó a
formular planteamientos diferentes de forma positiva y sin causar polémica (Gómez
Martínez 88).66 El objetivo de Bataillon ha sido, como él mismo indica, “converser avec
vous dans cette sorte de lettre ouverte” (1950: 6). Una de las principales diferencias con el
pensamiento de Castro reside en el análisis vertical versus horizontal de la historia.
Bataillon defiende el análisis horizontal de la historia, que incluye un estudio de todas las
comunidades culturales y vitales que han formado parte activa del fluir de la historia de un
pueblo y que permite además una interpretación objetiva de esos hechos. 67 Rechaza el
estudio vertical de la historia de la Península que realiza Castro, al dejar a un lado una
buena parte de la historia española al situar el comienzo del pueblo español con la invasión
musulmana del 711. En este sentido, habría que aplicar el mismo problema a los
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De la vasta producción académica de Bataillon sobre literatura española destaca su importante trabajo
Erasmo y España: estudios sobre la historia espiritual del siglo XVI (1966) donde analiza la situación
religiosa y humanística española del siglo XVI a partir de la recepción de la obra de Erasmo de Roterdam, así
como la implantación del iluminismo en el país. Otros estudios destacados del mismo autor son los que tratan
de picaresca como El sentido del Lazarillo de Tormes (1954) y La Celestina según Fernando de Rojas
(1951).
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“Mais je ne suis guère disposé à croire que l’histoire ‘vertical’ puisse arrive à définir des structures
nationales formulables de manière univoque et simple” (1950: 11).
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defensores de la teoría tradicionalista, al desbancar el influjo arábigo-semítico como parte
influyente de la historia de la península. Bataillon discute también la interpretación de la
historia a través de la propia experiencia del individuo pues origina un producto final
repleto de circunstancias personales. El hecho que Castro viviese en el exilio debido a la
dolorosa guerra civil pudo ser, de acuerdo al hispanista francés, el punto de partida para
que Castro se replantease el origen del pueblo español en España en su historia:
Auriez-vous écrit ce livre et España en su historia, auriez-vous ressaisi
l’unité de la vie hispanique comme un vivir desviviéndose si votre barquilla
n’avait passé par la tempete où a naufragé la Republique espagnole, et si
vous n’etiez, depuis lors, un émigré voué à expliquer dans un pays
d’adoption cette Espagne dons vous portez en vous l’héritage? (1950: 12)
Este punto es bastante probable, como se ha visto anteriormente; sin embargo, Castro ya
expone claramente en España en su historia los objetivos al escribir su nueva visión de la
historia española para así revalorar el pasado histórico español. Los eventos de la guerra
civil y la falsa atribución de un linaje judeoconverso del autor no fueron motivo para
resaltar el peso de tres grupos religiosos en la forja de la nación española. Bataillon por su
parte, critica el papel de ídolo que Santiago adquiere a partir de la conquista de América
donde su imagen de “matamoros” se transforma en “mataindios”. Alude a Santiago como
un personaje más próximo al siglo XVI que al medievo y no entiende la excesiva
importancia que Castro otorga a este mito en la forja de lo español.68 En este aspecto cabría
plantearse una pregunta sobre el que realiza Bataillon y es que el contexto histórico francés
no presentó las características singulares que el ibérico; fue un contexto más homogéneo
donde el elemento sarraceno no supuso una amenaza y permitió desarrollar las estructuras
y tradiciones heredadas de Roma de forma fluida. Quizás fue éste el motivo por el cual el
mito de Santiago, si se hubiese forjado en Francia y no España podría no haber adquirido
la imagen de protector y guía de los guerreros cristianos. Otro tema de discusión es el
68

“Laissez-moi vous offrir cette image de Santiago Matamoros que je soupçonne, entre nous, d’être plus
caractéristique du XVIe siècle que du Moyen Age” (1950: 17).
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excesivo papel que Castro otorga a los musulmanes que, de acuerdo a Bataillon, deja a un
lado o en un estado inferior al elemento cristiano del norte de la península. El académico
francés no está de acuerdo en prescindir de todo lo anterior a la invasión árabe para
formular el origen del pueblo español:
Ici, sans doute parce que les éléments qui ont représenté la culture ont été
principalement les Orientaux, Maures et Juifs, réduits en fin de compte à la
situation de minorités persécutées à la fois nécessaires et inacceptées, les
mouvements rénovateurs ont toujours pris un tour illusionniste, utopique
[…] N’avez-vous pas sous estimé la vie espirituelle primitive de ces peuples
du nord de la Péninsule qui étaient, comme vous dites si bien, ‘les oubliés
de l’historie’ quand l’invasion arabe vint faire d’eux les protagonistes de
l’histoire péninsulaire? (1950: 8, 19)
Sin embargo, Bataillon enfatiza en el peso de la huella del islam y la comunidad judía en
España a lo largo del siglo XVI, como rasgos que caracterizaron a España con respecto a
Europa en ese período.69 En Erasmo y España, describe la actitud de rechazo por parte de
Erasmo de asentarse en España debido a su pasado semítico que aún respiraba:70
¿qué razones o qué prevenciones se ocultan tras estas tres palabras: Non
placet Hispania? […] España es para él lo ignoto, el destierro total. Es otra
humanidad. […] España es, a sus ojos de occidental, uno de esos países
extraños en que la cristiandad entra en contacto con los semitas rebeldes al
cristianismo y se mezcla con ellos. Parece como si hubiera, en este
ciudadano del mundo, un secreto antisemitismo […] sea que se haya
contagiado de esta prevención en Italia, sea que haya tenido que tratar con
los mercaderes marranos de Amberes y de Brujas, sea que juzgue a priori la
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En este punto Bataillon añade que, “a pesar de la Inquisición, a pesar de su actitud militante contra el islam
y el judaísmo, el catolicismo español no aparece en el extranjero con los esplendores de aquella pureza sin
mancha que tan categóricamente reivindicará en la época de la Contrarreforma. […] La malignidad italiana
bautiza como peccadiglio di Spagna la falta de fe en la Trinidad, dogma que tanto repugnaba a árabes y
judíos” (1966: 60).
70
Entre la correspondencia donde se observa la percepción semítica y general de Erasmo sobre España
destacan algunos ejemplos. Así, en 1517 escribe a Tomás Moro donde le explica posibles países en los que
puede establecer su permanencia. Sobre España dice, “[…] Je n’ai encore rien décidé pour le choix d’un
séjour définitif. L’Espagne ne me dit rien […]” (vol III, carta 597: 11). En 1518 escribe una misiva a su
amigo Wolfgang Fabricio Caption donde menciona el escaso número de cristianos en el país y el temor que
la amenaza de este grupo no se logre a buen término: “[…] L’Italie possède beaucoup de Juifs. Quant à
l’Espagne, c’est à peine si elle possède des Chrétiens. Je crains que, tirant parti de cette occasion favorable,
un fléau déjà réprimé de longue date ne reléve la tête” (vol III, carta 798: 274). En otra misiva dirigida a su
compañero Jean Slechta comenta la situación religiosa de Bohemia añadiendo que, “Car le fait d’avoir de
Juifs, parmi vous, vous est sans doute commun avec les régions d’Italie et du reste de l’Allemagne et surtout
avec l’Espagne” (vol IV, carta 1039, 123). Para mayor información sobre la correspondencia de Erasmo
consultar la obra editada por Marcel A. Nauwelaerts La correspondance d’Érasme en doce volúmenes. La
correspondencia de las misivas en latín pueden verse en los volúmenes de P. S. Allen y H. M. Allen Opus
Epistolarum Des. Erasmi Roterodami (1906-1958).
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situación étnica de España de acuerdo a su historia, la Península Ibérica se le
muestra como profundamente semitizada. (1960: 77-78)
Puede verse así la visión de España como un país donde la hegemonía de la casta cristiana,
consolidada desde finales del siglo XIV, se hace más evidente durante el siglo XV e
imperando en el siguiente, pero donde todavía sobresalía un residuo semítico que continuó
de la mano de los conversos además del grupo morisco que, desplazado social y
económicamente resiste hasta su expulsión final en 1609. En este punto, Bataillon, sin
desmarcarse del occidentalismo de España reconoce por tanto el peso que las minorías
religiosas habían dejado en la conciencia de sus habitantes y del extranjero, aproximándose
a la teoría de Castro.
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Conclusiones

La concepción de España y el término de convivencia a partir de los trabajos de
Américo Castro inauguraron una nueva perspectiva en el origen de los rasgos que
configuraron la futura nación española. Por una parte, los esfuerzos de Castro por analizar
y dar respuesta al origen de los españoles le impulsaron a explorar la historia española
percibiéndola como un proceso de evolución peculiar, que adquirió una doble identidad,
europea y oriental (arábigo-hebraica). Sin abandonar el occidentalismo que caracterizó a la
Península Ibérica, Castro trazó al pueblo español como el resultado de un entrecruce de
castas - cristiana, mora y judía - con rasgos y peculiaridades definidas y propias entre sí,
que se forjaron y convivieron de forma amigable y hostil, desde la invasión musulmana de
711 hasta la expulsión definitiva del estrato morisco en 1609. Una atenta lectura a sus
trabajos hace deducir que la formación histórica de los españoles se apropia de rasgos no
europeos que toma como propios; pero también se deduce la vocación europea de los
españoles quienes no se separan de Europa. Desde Covadonga el pueblo español muestra
una vinculación con la Europa occidental y el deseo de mantenerse próximo a ésta en lugar
de caminar al lado del pueblo musulmán. De este modo, Castro extrae a la luz la
contribución del elemento musulmán y judío en la forja de lo español, lo que hasta ahora se
ha apreciado como un factor pasajero sin importancia. El entrecruce de tres castas
religiosas y la relativa tolerancia existente a partir de la convivencia de las tres forman,
para Castro, el origen de lo español. De las tres castas, la cristiana se asienta y toma terreno
y conciencia de su valor histórico y, a medida que lucha contra las otras dos, adquiere y
adopta formas de vida y cultura de éstas. A pesar de depender inicialmente de la casta judía
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y musulmana, el grupo cristiano terminó por imponerse militar y religiosamente,
manteniendo su continuidad absoluta desde el siglo XV en adelante. De esta manera, la
casta cristiana se erigió el eje central del pasado histórico español y, en algunos casos,
ignorando el papel desempeñado por la casta arábigo semítica. Para Américo Castro y sus
seguidores, la pugna-convivencia y rechazo del grupo cristiano hacia el musulmán y judío
marcó y delineó el transcurso del vivir español durante la Edad Media, plasmado en el arte
y en la literatura. La tesis tradicionalista, defendida por Menéndez Pidal y, en particular,
Sánchez-Albornoz abogaba por una visión europeísta de España y una formación histórica
del país basada en el legado y la tradición cristiano-romano-visigoda. Ambos autores, tanto
como sus discípulos, partían de la concepción naturalista de la historia que dotaba a los
pueblos con una psicología distintiva e invariable, que permanece inmutable a través de los
siglos y que, en el caso del pueblo español, se habría forjado a partir de la conquista
romana, perdurando bajo la invasión visigoda hasta nuestros días. Por este motivo, se
otorgaron rasgos hispanos al sustrato romano-visigodo, desplazando al arábigo-semítico
sin influir así en la contextura vital del individuo español.
Enfrentadas estas dos maneras de entender el origen de la sociedad española, urge
ahora aplicar las teorías de identidad y de percepción para enfatizar la importancia y valor
de la tesis de Castro. Se ha visto cómo en la elaboración de una obra literaria destaca el
papel social y el contexto histórico en que se desarrolla, enfatizando la interacción
existente entre el autor y el público, y recalcando que la producción literaria no es una
creación sólo subjetiva por parte del autor, sino que viene condicionada por un fenómeno
social del que el mismo escritor forma parte. Esto lleva a justificar la posición del autor en
todo el proceso de la producción literaria: el autor no sólo se convierte en un factor
exclusivo en la creación de una obra, sino que se encuentra a su vez condicionado por los
gustos estéticos e intereses de los grupos sociales con los que interactúa; el cambio literario
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no es un proceso inmanente sino que es el resultado de la interacción entre la producción y
el gusto literario. En este aspecto, el marco histórico medieval de la Península Ibérica se
encontraba en continuo cambio e interacción de tres grupos religiosos y culturales
diferentes, cuya interacción dio lugar a una visible simbiosis en el terreno literario. Ello
lleva a formular la influencia semítica en los trabajos literarios del Medievo peninsular,
que absorbe, moldea y adapta esos elementos dentro de un marco cristiano. Resulta por
ello difícil de aceptar que la literatura medieval sólo se impregnó de unos rasgos heredados
de Roma y del cristianismo. Por otra parte, mediante los trabajos de Jung y Erik Erikson se
puede explicar el proceso psicosocial de la identidad del individuo y cómo ésta evoluciona
a partir de la experiencia de continuidad del ser humano dentro de un medio social del que
forma parte, reconoce y acepta. Los cambios experimentados por la conducta de un grupo
social conllevan a modificaciones de la misma dando como resultado procesos como el de
la ritualización, o los arquetipos, aplicables a la hora de explicar en el contexto de la
Península la interacción y cambios que se producen al entrar en conflicto el grupo cristiano
con el musulmán. La identidad nunca queda completamente establecida, sino que es
dinámica y evoluciona. La idea de unos rasgos innatos del pueblo español, heredados de su
pasado romano-visigodo y reacio a nuevas influencias, como apoya la corriente
tradicionalista no es compatible. La mutabilidad e interacción cultural entre los tres grupos
religiosos fue un elemento necesario en la gestación de la sociedad medieval peninsular. El
resultado de dichas influencias, roce y contacto entre las tres comunidades quedaron
plasmadas en el campo literario. Para ello, se examinarán a continuación cuatro obras del
período medieval donde se exponen como ejemplo del producto de esta triple interacción
cultural.

Segunda Parte
Interferencias literarias peninsulares de tres comunidades:
cristianos, musulmanes y judíos
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Capítulo 2

Introducción al contexto histórico (715-1155)

La historia de la España musulmana a partir del siglo X puede dividirse en dos
etapas: un primer período de ajuste, extendiéndose desde el año 715 hasta la primera mitad
del siglo IX, donde se elige a un gobernador (wali) para organizar al-Ándalus como
provincia dentro del Califato Omeya de Damasco; y una segunda etapa de consolidación
con el establecimiento del Califato de Córdoba por Abderramán II (822-852) y su nieto
Abderramán III (889-961). Abderramán I, único superviviente de la dinastía Omeya inicia
el emirato independiente de al-Ándalus en el año 756 hasta el 788 (Valdeón Baruque 2001:
21). Sucedido por su hijo Ḥisham I, el factor más destacado de este período fueron las
insurrecciones y tensiones sociales con el grupo de los mozárabes. La situación se mantuvo
similar durante los reinados de al-Mundir y Abd ‘Allāh, hasta el ascenso de Abderramán
III quien, proclamándose califa de Córdoba en el 929 consigue la pacificación del territorio
y reprime las insurrecciones (Arjona-Castro 2010: 38). La derrota ante los cristianos en la
batalla de Simancas en el 939 hizo retroceder a Abderramán III en su afán de llegar al
norte de la península, cambiando el destino de conquista y concentrándolo en Córdoba, que
experimentó un elevado aumento de la población, tanto por crecimiento demográfico como
por conversiones masivas al islam e inmigración de musulmanes de otros puntos del norte
de África y el Oriente musulmán (Vallvé Bermejo 1977: 325). La sociedad durante el
Califato, si bien estuvo marcada por su división étnica y religiosa, era a su vez flexible y
abierta, pues permitía la libertad de culto, siendo la lengua y la cultura los elementos que
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ayudaban a la cohesión y acercamiento de los grupos religiosos que la integraban,
convirtiéndola así en contribuidora de la cultura islámica (Chejne 161). Se instauró un
período de estabilidad y prosperidad económica expandiéndose a la cultura y el arte. Desde
el punto de vista social, al-Ándalus estaba constituido por diferentes grupos étnicos:
árabes, bereberes, muladíes, judíos, mozárabes y finalmente el grupo de los esclavos. Los
árabes representaban una minoría en comparación con el resto de la población. Poseer
origen árabe equivalía a tener un título de nobleza, distinguiéndose así del resto de grupos
sociales y étnicos (Marín 1992: 15).1 A pesar de su escasez numérica, los linajes árabes
mantuvieron siempre su importancia social. La atracción de los árabes por su origen étnico
cultivó todo un interés en el desarrollo de genealogías. A pesar de que el número de la
población autóctona era mayor que el de la árabe, la primera terminó por absorber y
asimilar los rasgos de la segunda, imponiéndose así una “arabización e islamización de la
población autóctona” superando los grupos mozárabe y judío de al-Ándalus en la segunda
mitad del siglo XI (Arjona-Castro 2010: 45; Glick 35).2 Sin embargo, el proceso de
1

Por este motivo, como añade Manuela Marín, “se explica el interés en la composición de obras relacionadas
con las genealogías árabes, a través de las cuales se podían comprobar la ascendencia tribal y su vinculación
con cada uno de los grandes grupos en que ésta se dividía” (1992: 15).
2
Hasta la llegada de los almorávides, las conversiones al islam no eran forzosas, pues cristianos y judíos
como grupos de las “gentes del Libro” (ahl al-Kitāb) o dimmíes pudieron mantener sus credos religiosos bajo
dominio musulmán mediante pagos tributarios; generalmente las conversiones se hacían por conveniencia
debido al atractivo que ofrecía el islam al combinar lo abstracto y lo individual así como sus ventajas fiscales
(Valdeón Baruque 2001: 20). Vallvé Bermejo añade que el aumento de población musulmana se debía entre
otros aspectos al elevado índice de natalidad promovido por la poligamia y la duración media de vida de la
España musulmana, si bien, como sugiere más adelante, este aumento se veía modificado por otros factores
que influían en el descenso de población como epidemias, pestes y guerras (1977: 325-27). Este aspecto
puede observarse en la curva de conversión al islam durante la expansión musulmana realizada por el
historiador Richard W. Bulliet. El autor se basa en información genealógica de los nombres propios de origen
árabe recopilados en diccionarios bibliográficos islámicos medievales. El autor argüía que extrayendo los
nombres árabes que se daban a los nacidos y que aparecían reflejados en los diccionarios genealógicos y
alienándolos con una cronología simple, - permitiendo a su vez establecer un determinado número de años a
cada generación -, se podía representar un gráfico que mostrase la tasa de conversión en cualquier zona
donde hubiese presencia del grupo islámico (64-80). Sin embargo se plantean varios problemas al respecto;
por ejemplo, habría que plantearse cuánto dura una generación, o qué ocurre si las genealogías empleadas
fuesen falsas o se hubiesen modificado. Otro problema que surge en este estudio es el empleo del idioma
árabe en los nombres que aparecen en estas genealogías; según Bulliet, el cambio de idioma en una
genealogía indicaba la generación en que se producía una conversión (115). Sin embargo, si se aplica esta
teoría en zonas que ya eran hablantes de árabe como Egipto, Túnez, Irán o Siria se plantea la duda de cuándo
se producen esas conversiones; sin embargo, en el caso de la Península Ibérica, el árabe no se implantó por
todo el territorio y sí se puede apreciar un aumento de conversiones a partir del 913 y hasta el 1107 con la
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homogeneización que experimenta al-Ándalus hace que disminuya la importancia de los
orígenes étnicos de sus habitantes, definiendo a los individuos no por su etnia sino por su
religión (de Felipe 344). Esta homogeneidad contrasta con la tribalidad almorávide,
quienes aunque percibían a los andalusíes como hermanos de una misma religión, se
encontraban distanciados cultural y lingüísticamente, pues estos últimos convivían en el
mismo espacio geográfico que judíos y mozárabes. Estas circunstancias motivaron un
fuerte rechazo hacia lo bereber por parte de los andalusíes. Los bereberes formaban una
parte importante de la población de al-Ándalus desde la primera invasión musulmana del
711. Asentados en este territorio se islamizaron y arabizaron rápidamente (Marín 1992:
27). El grupo de los muladíes lo formaban los habitantes autóctonos de al-Ándalus
convertidos al islam. Los judíos, una de las comunidades más antiguas residentes de la
península, vivieron una situación tolerante durante el Califato, siempre y cuando
mantuviesen los pagos anuales de la ŷizya y no ejercieran un dominio excesivo; se
produjeron sin embargo, y de forma esporádica, varios enfrentamientos entre la población
autóctona y la judía, como el pogromo de Granada de 1066 (Baer I: 28; Marín 1998: 61). 3
Los mozárabes, conocidos como al-nasāra o nazarenos en las crónicas árabes lo formaban
los cristianos sometidos bajo régimen musulmán; al igual que los judíos estaban
considerados como “gentes del Libro”. Se respetaban sus tradiciones y credo siempre que

llegada de los almohades, frenándose drásticamente en el 1213, año después a la decisiva victoria cristiana en
las Navas de Tolosa (Bulliet 113). Otro detalle interesante utilizado para demostrar el aumento de
conversiones al islam durante este período reside en los añadidos arquitectónicos de la mezquita de Córdoba.
Desde su construcción en el año 787, su estructura fue expandida en tres ocasiones por Abderramán II entre
el 833 y 848, con al-Ḥakam II entre el 961 y 966 y con Almanzor entre el 987 y 990 (Fletcher 38). Las obras
de expansión de la mezquita coinciden cronológicamente con la curva de conversión sugerida por Bulliet en
al-Ándalus. Para un estudio más denso de su obra, véase su trabajo Conversion to Islam in the Medieval
Period de 1979.
3
Este pogromo fue el más importante ocurrido durante el reino de taifas producido como consecuencia de
factores políticos e ideológicos ejercidos por los visires judíos Banū Nagrela sobre el gobierno de la taifa
granadina y que coincidió con el apogeo de la comunidad judía de esta ciudad en el plano socio-económico y
político, rompiendo así y desde el punto de vista musulmán, el pacto que tenían con las autoridades
musulmanes como parte de la dhimma (protegidos). Sobre los motivos y consecuencias de este pogromo
véase el estudio “Violencia contra los judíos: el pogromo de Granada del año 459H/ 1066” de Alejandro
García Sanjuán.
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cumpliesen, como en el caso de la comunidad hebrea, con los pagos tributarios de la ŷizya.
Por último, el grupo de los esclavos estaba constituido por diversas etnias procedentes de
distintos lugares geográficos: eslavos, vascones y negros provenientes del comercio de
esclavos con África, otras regiones europeas y los botines de guerra tomados de las luchas
contra los cristianos del norte de la península (Lévi-Provençal III: 116). A partir de los
gobiernos de al-Ḥakam II y Almanzor, el poder central que emanaba del califa se
distribuye ahora en los mandos militares y grupos milicianos que se encargaban de la
defensa del territorio. Con la muerte de Almanzor en el 1002, el Califato de Córdoba
comienza a colapsarse y se ve envuelto en un período turbulento de luchas políticas y
conflictos internos que desembocarán en la fitna o anarquía entre el 1008 y 1031
conllevando la desmembración del Califato en pequeños estados o reinos taifas (Chejne 41;
Glick 36). La pérdida del poder del Califato es aprovechada por los reinos cristianos,
quienes consuman importantes victorias como la captura de Calahorra (1045), culminando
con la toma de Toledo por Alfonso VI en 1085. El avance cristiano influyó que los reinos
taifas, acosados económicamente mediante el pago de parias, decidieran como último
recurso buscar el amparo de los almorávides, grupo nómada bereber que se había
expandido a través del Magreb durante el siglo XI de la mano de Abd ‘Allāh ibn Yâsîn
(1024-1059). Misionero, guía espiritual del islam y defensor de la corriente mālikī, ibn
Yâsîn destacó por su dedicación a la guerra santa dirigida contra los musulmanes impíos;
más adelante, ejerció su lucha contra las minorías religiosas de al-Ándalus, que
presentaban una cierta relajación de costumbres; entre estas prácticas se encontraban el
abandono de buena parte de la observancia religiosa y la conversión al islam no obligatoria
(Bosch Vilá 1990: 128; Fierro 437).4 La ocupación almorávide se consolidó con la toma de

4

La doctrina jurídica mālikī fue fundada por Mālik ibn Anas (711-795) en la ciudad de Medina a mediados
del siglo VIII. Sus nuevas ideas religiosas y de jurisprudencia las recogió en su obra Al-Muwattā (Chejne
154). Aunque en un principio, la doctrina reformadora de Ibn Yâsîn no fue bien acogida, poco a poco se fue
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Fez de la mano de Yūsuf ibn Tašufin en 1063, la fundación de Marraquech en el 1070 y la
conquista de Tánger en el 1077 (Viguera 1992: 167-78). Ceuta, la última plaza libre, cae en
su poder en 1082 dejando vía libre para la entrada de la península; en 1086 derrotan a las
tropas cristianas de Alfonso VI en la batalla de Zalaca y hacen de Sevilla su capital
administrativa. La actuación almorávide no sirvió como ayuda al mantenimiento y
restauración de los reinos taifas ni a la defensa del islam andalusí. Los pactos establecidos
con cristianos por varios mandatarios taifas de al-Ándalus y la falta de cohesión y rencillas
entre los mismos reinos hicieron que las tropas almorávides de Yūsuf tomasen uno a uno
cada reino.5 Así, a finales del 1094, todo al-Ándalus salvo la parte meridional bajo
protectorado del Cid quedará incorporado al imperio almorávide (Menéndez Pidal 1947 I:
429).6 Los almorávides encuentran un nuevo foco de tensión proveniente de Marruecos, los
almohades, dirigidos por el líder religioso Muḥammad ibn Tūmart (1080-1130). Educado
en Córdoba y Oriente, se erigió jefe de un pequeño estado montañés y, atrayendo
seguidores de sus ortodoxas reformas religiosas, unificó las diversas tribus bereberes del
Magreb desencantadas del gobierno almorávide, cada vez más debilitado, y al que
acusaban de herejía y de relajar las normas religiosas coránicas. 7 Con la toma de
Marraquech y Tremecén en 1147, seguidas de Túnez en 1151 y Trípoli en 1161 se inicia la
conquista almohade en el Magreb encaminada hacia la Península Ibérica (Huici Miranda I:
136). Dos factores caben destacar en su rápido avance: primero el ideal expansivo de los
almohades movidos por un ansia de adoctrinamiento religioso y, segundo, la necesidad de
implantando mediante el proselitismo y la creación de rebatos, conventos-fortaleza establecidos en la
Berbería y más tarde en al-Ándalus que servían como lugar de instrucción religiosa y militar (Asín Palacios
1927: 347-395; Bosch Vilá 1990: 57). A medida que el número de adeptos crecía, el movimiento se hizo lo
suficientemente fuerte para expandirse por el norte de África, imponer sus reformas religiosas y desembarcar
en la península.
5
En el 1090 caen en manos almorávides las ciudades de Málaga y Granada. En el 1091, Sevilla, Córdoba y
Carmona, y en el 1094 Lisboa (Bosch Vilá 1990: 146).
6
Valencia caerá en manos almorávides en mayo de 1102 (Menéndez Pidal 1947 I: 580-82).
7
Tres hechos graves se presentan simultáneamente dentro del imperio almorávide: la pérdida de Zaragoza en
el 1118 y la continua amenaza de Alfonso I, la revuelta andalusí de Córdoba en 1120 y las agitaciones
provocadas en Marrakech por las nuevas reformas religiosas de Ibn Tūmart.
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los andalusíes de recurrir a éstos para contrarrestar los avances cristianos ante el
desmoronamiento del gobierno almorávide. 8 El avance almohade se expande con la
fundación de Rabat que se convierte en la capital del imperio, y la conquista de Gibraltar
en el 1160. En 1162 invaden Córdoba y Granada, trasladándose la capital de Rabat a
Córdoba y desitengrando el último recodo almorávide en la Península.

8

Sus doctrinas religiosas fueron recopiladas en su libro A’azzu mayutlab. Influido por la escuela zahirí, inició
más tarde al corriente conocida como aš’arismo. La escuela zahirí o literalista aceptaba únicamente la letra
del Corán y las tradiciones escritas por el Profeta como la única fuente de derecho, repudiando toda analogía
racional o interpretativa (Huici Miranda I: 32). La técnica de pensamiento empleada por Ibn Tūmart se
basaba en la interpretación figurada o tawīl, que consiste en proveer a las palabras un sentido idealizado en
lugar de su significado verdadero. Su doctrina religiosa le llevó a enfatizar en la espiritualidad e
inmutabilidad de Dios así como la negación de los atributos corporales, reconociendo así la unidad abstracta
de la esencia divina. Cabe destacar en este aspecto, que el origen del vocablo almohade significa “unitario”
pues enfatiza en la esencia innata y única de Dios (Lomax 39). Sus reformas religiosas serán los cimientos
que seguirá su sucesor Abd al-Mu‛min, para así constituir el nuevo imperio almohade en un estado teocrático
donde la religión dicta y gobierna todos los actos de la vida, con el propósito de corregir los abusos
cometidos en los regímenes anteriores. Entre los preceptos morales que al-Mu‛min presenta se encuentran el
abstenerse de actos ilícitos, evitar las discordias, luchar por la religión verdadera para vivificarla y renunciar
a las prácticas paganas que incluían la música, las lamentaciones en los funerales y el vicio del vino
(Goldziher 258).
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La poesía hispanoárabe en el Diwān de Ibn Quzmān:
sincretismo y fusión cultural

Este capítulo está dedicado a examinar la colección de zéjeles que forman parte del
Diwān o Cancionero de Ibn Quzmān. El primer grupo de poemas está dedicado a zéjeles
de contenido bélico, mientras que el segundo grupo destaca por su temática báquica, los
juegos de azar y las celebraciones religiosas; el objetivo del análisis persigue exponer
mediante la identidad de grupo y el discurso social el mestizaje cultural heredado del
califato y proyectado en la obra del autor entre los grupos mozárabe, musulmán y judío.
Esta interacción de las tres comunidades religiosas se seguía viviendo de forma constante y
activa, como queda reflejado a lo largo del Diwān. Formaba parte de la vida diaria de la
sociedad andalusí y de la que el poeta se sentía próximo, en contraste con el nuevo régimen
conservador del gobierno almorávide y el posterior almohade que no llegaron a ser
aceptados completamente por la población autóctona.
La importancia de Ibn Quzmān dentro de la poesía hispano-andalusí radica por
romper con los moldes de la poesía clásica árabe mediante el cultivo del zéjel y el uso de la
lengua coloquial de al-Ándalus; el empleo de una temática que combina la vida cotidiana,
la ironía y espontaneidad con diálogos y jerga vulgar le convirtieron en un poeta del pueblo
o “voz de la calle” (García Gómez 1981: 21). De origen cordobés y nacido a finales del
siglo XI, Abū Bark Muhammad Ibn Quzmān vivió todo el período almorávide y comienzos
del almohade, falleciendo a finales de 1160. 9 Su principal trabajo es la obra poética
recogida en su Dīwān o Cancionero, formado por una treintena de versos clásicos en
pequeños extractos, una moaxaja y 193 zéjeles (143 son completos y 42 fragmentados)
9

Se desconoce el año exacto de su nacimiento, estimándose en torno a 1086, después de la derrota de las
tropas de Alfonso VI en la batalla de Zalaca, pues el propio Ibn Quzmān alude a esta victoria musulmana en
una alusión autobiográfica en el zéjel 38 (9/3) (Corriente 11; García Gómez 1981: 24).
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dedicados a uno de sus últimos mecenas importantes, el alamín al-Wāsqī. 10 La temática de
sus zéjeles se puede dividir en dos grupos: los “interesados” o “panegíricos” en los que el
poeta alaba, elogia o solicita la ayuda de una persona de poder; y los zéjeles
“desinteresados” o “líricos”, descargas emocionales del autor donde muestra sus
sentimientos de amistad, tristeza, nostalgia, entusiasmo báquico o vicisitudes y
celebraciones de la vida diaria (García Gómez 1981: 54). El contexto en que vive Ibn
Quzmān está marcado por una juventud dentro de una época en la que se mantienen
costumbres relajadas ante la ausencia del poder central califal, y una edad adulta envuelta
bajo dominio almorávide. Este nuevo gobierno que tomó las riendas del poder emprendió
una campaña moralizante sobre las tradiciones y la religión de la mano de los alfaquíes
quienes no veían con agrado los rasgos de hombre mujeriego, sodomita, borracho y
juerguista que caracterizaron al poeta (Corriente 14). El refinamiento de las actitudes
morales y el gobierno teocrático propio de esta nueva etapa política ponía en una delicada
situación a los poetas y a su oficio, propenso a chocar con la ortodoxia moral y religiosa
del nuevo régimen. En el caso de Ibn Quzmān destaca su talento irónico y subido de tono
hacia los nuevos gobernadores, mientras otros zéjeles dedicados a mecenas amigos del
poeta sobresalen por la tolerancia de éstos hacia ciertos comportamientos, pues, a pesar de
las estrictas normas de conducta, éstas no siempre se cumplían y se mantenía el consumo
del vino, la prostitución, las fiestas eróticas y las críticas hacia el sector alfaquí más radical.
10

El manuscrito fue copiado en Safad (Palestina, hoy Israel) en 1242, después de la muerte de Ibn Quzmān
por diversas fuentes subsidiarias: 146 zéjeles formaban parte del Cancionero original, 37 fueron recogidos
por Hillī y Mubārakxāh, dos por Ben Sa‘īd, dos por Ibn Jaldūn y Nawāchī respectivamente y uno en la
Geniza del Cairo. Pasó bajo diferentes dueños y poseedores lo cual explica que el documento original que
constaba de 100 folios perdiese varios de ellos durante la etapa oriental presentando sólo 74 de ellos. Fue
descubierto por el barón Víctor de Rosen en 1881 en San Petersburgo y formó parte de la colección de
manuscritos de la ciudad. Hoy día se encuentra en la Academia de las Ciencias de Moscú (García Gómez
1981: 47- 49). Los zéjeles, su traducción castellana y transliteración del árabe están extraídos de la edición de
1972 en tres volúmenes Todo Ben Quzmān de Emilio García Gómez. Este capítulo no va a analizar
cuestiones de contenido métrico sino la idea identidad y el discurso aplicado del Cancionero de Ibn Quzmān
para exponer la idea del mestizaje cultural entre los grupos religiosos de la península, y la actitud del autor
sobre el nuevo control de al-Ándalus por parte de los almorávides y almohades. Para un estudio más
profundo sobre la versificación y las estructuras zejelescas véase el volumen tercero de esta colección edición
a cargo del mismo autor.
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Durante esta etapa, los géneros literarios más cultivados son el panegírico y elegíaco
dedicado a los mecenas y protectores de los poetas andalusíes, así como poesía descriptiva
en la que se ensalza la belleza de los paisajes, los jardines, la naturaleza de al-Ándalus y
sus ciudades, además de una lírica amorosa, báquica y satírica, junto a otras composiciones
de corte moralista y ascético.11
A finales del siglo IX y principios del X se origina en al-Ándalus una nuevo forma
poética, la moaxaja, atribuida a Muqāddam ben Mu‘āfá de Cabra. Surge a partir de la
fusión de la poesía clásica árabe con cancioncillas indígenas en lengua mozárabe, las
jarchas.12 Las diferencias entre la qaṣīda y la moaxaja residen en que la primera carece de
estrofa, es monorrima, presenta versos largos, atiende sobre todo a su comienzo o prólogo
(nasīb) y está escrita en árabe clásico; por su parte, la moaxaja es estrófica, con rima, de
versos cortos, depende de su final ensalzado con la jarcha y está escrita en árabe clásico y
romance debido a la hibridación y fusión lingüística de al-Ándalus (Menéndez Pidal 1946:
20). Otra forma poética netamente andalusí, es el zéjel, estrofa que va a caracterizar y
popularizar Ibn Quzmān. Su origen es dudoso, si bien surge dos siglos después de la

11

La poesía árabe se inicia en el siglo VI tomando como modelo el estilo, lengua y la prosa versificada del
Corán. Consta pues de versos monorrimos largos, partidos en dos hemistiquios. Los versos se miden por pies
compuestos de sílabas largas y breves bajos los cánones métricos establecidos por el poeta Jālihī en el siglo
VIII. Un poema de más de quince versos se denomina qaṣīda y cada verso refleja un pensamiento o ideal
individual, por lo que son autónomos en cuanto a contenido y a estructura al formar oraciones
independientes. Sobre los tipos de qaṣīda más utilizados es el madīh o “panegírico” y sus variantes - hichā
(sátira), ritā (elegía y ulología), y el faīr (vanagloria) -, el amoroso o nasīb, y el relacionado con viajes o
rahīl; la lengua empleada en todos ellos era el árabe clásico (Gruendler 212-213). Junto a la qaṣīda se cultivó
también la prosa rimada o adab y nuevas técnicas estilísticas (badī) para embellecer los poemas; estos nuevos
estilos se implantaron gradualmente en al-Ándalus asimilando estas novedades gracias al intercambio cultural
con Oriente fomentado por los califas cordobeses (Garulo 44). De esta prosa rimada destacó la maqāma,
breves composiciones narrativas escritas en prosa rimada ornamental (saj‘) con versos intercalados que
contaban con un narrador y un héroe como protagonistas; originada en el Oriente musulmán a partir del siglo
X adquirió gran prestigio en al-Ándalus por poetas musulmanes y judíos (Drory 190).
12
La moaxaja de creación literaria en al-Ándalus fue después exportada y modificada en Oriente; no se basó
siempre en esquemas prosódicos árabes; si bien la lengua no cambiaba, pues era el árabe clásico, sí lo hacía
su estructura métrica; a esta conclusión llegó García Gómez basándose en los comentarios poéticos de dos
autores contemporáneos a Ibn Quzmān: Ben Bassām (1147) e Ibn Sanā ‘al-Mulk (1211). El primero en su
obra poética Dahīra dice en referencia a las moaxajas que, “la mayoría están basadas en esquemas
prosódicos ajenos a los versos árabes” (1972 III: 36); mientras que al-Mulk en su Dār at-tirāz divide las
moaxajas en dos grupos: el primero, donde se rigen y ajustan a los metros árabes, y el segundo, formado por
moaxajas que “no se ajustan a dichos metros ni revelan conocimiento de ellos” (1972 III: 37).
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moaxaja, y se atribuye al poeta Ben Bāchcha, muerto entre 1131 y 1139 (García Gómez
1981: 40). Cuando Ibn Quzmān comienza a cultivar este nuevo género, aún era de muy
reciente creación. La estructura del zéjel es la misma que en la moaxaja, salvo que el
primero está escrito enteramente en árabe coloquial. Su número de estrofas aumenta, el
tono pasa de lírico a narrativo, y la lengua romance aparece en pequeñas dosis diseminadas
a lo largo de toda la composición, por lo que la jarcha pierde su función de estribillo final o
“coletilla”, trasladándose al preludio (matlā) del poema. 13 El cultivo del zéjel llevó consigo
el auge del habla romance durante este período, alcanzando su cúspide durante la
dominación almorávide y desapareciendo junto con este tipo de estrofa durante la etapa
almohade debido a la persecución del bilingüismo de al-Ándalus y el objetivo de éstos de
africanizar nuevamente esta región. En sus zéjeles Ibn Quzmān se introduce a veces como
personaje y otras como un reflejo de sí mismo. A través de su Dīwān la intención del autor
es satirizar los “hipócritas” de una sociedad en la que se imponían nuevas medidas
rigurosas de conducta y exclusión con el resto grupos religiosos, pero que, en la práctica no
se cumplían totalmente. Mediante su discurso poético, Ibn Quzmān proponía fascinar,
entretener y ridiculizar al lector de su época reflejando mediante su discurso poético una
sociedad que no se correspondía con lo que nuevos gobernantes querían implantar,
oponiéndose a sus normas y restricciones.
A través del discurso, el agente revela sus intereses, objetivos e ideas con la
intención de atraer a una audiencia. La interacción entre el público y su agente invita a una
discusión del tema expuesto: un debate y división, acuerdo o desacuerdo, desafío y

13

El zéjel a diferencia de la moaxaja no emplea metros clásicos. La razón se debe a que la prosodia árabe
clásica se aplicaba sólo sobre la lengua árabe clásica y nunca sobre la dialectal (García Gómez 1972 III: 37).
El zéjel simple empleado por Ibn Quzmān en su Cancionero sigue el siguiente esquema métrico:
1: m-m (preludio)
2: a-a-a
3: -m
Una barra (│) indica en los zéjeles dobles la partición rítmica de los dos hemistiquios en cada verso. Cuando
es repetida (║) señala que los hemistiquios están rimados.
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solución del problema planteados en el discurso; en este sentido, la elección de un tema de
discurso tiene la función principal de ensalzar el diálogo en las relaciones sociales. Como
añade Perinbanayagan,
Social relations are the very bases on which come together and are the
means by which selves are meshed with each other […]. To find another for
a discursive relationship also is to find a topic of discourse […] one can
consider the various experiences people gather in the daily course of their
lives as a collection of topics that can be used to construct dialogues and to
nourish selves. (122)
En este sentido el agente, Ibn Quzmān y su público, la sociedad andalusí, encuentran un
mismo punto de acercamiento y de discusión común: la rebeldía hacia la dominación
almorávide, que se aleja del período de bienestar y relajación de costumbres vividos
durante las taifas. De este modo, el autor enfrenta dos mundos opuestos, el cosmopolita y
tolerante del período taifa, frente al provincialismo y censura almorávide. 14 Este discurso

14

La oposición entre andalusíes y bereberes y la lucha entre al-Ándalus y Berbería fueron permanentes y
continuas desde los primeros tiempos de la invasión musulmana (García Gómez 1976: 10); por un lado los
primeros se sentían árabes en cuanto a lengua, tradición y cultura, mientras los almorávides destacaban por su
actitud tribal, nómada y lengua bereber. Este choque cultural entre ambos grupos y la hostilidad de los
andalusíes hacia sus nuevos gobernantes se proyecta en varias obras de este período como las Maqāmāt alLuzūmiyyah de Abū ṭ-Ṭāhir as-Saraqusṭī nacido en Zaragoza en la segunda mitad del siglo XI; de esta
colección de relatos picarescos asentados geográficamente en Oriente destaca la Maqāma barbariyya o
“maqāma de los bereberes”, una de las pocas que tiene lugar en suelo peninsular; en ella se describen los
viajes de un oriental de nombre as-Sā’ib quien desembarca en Tánger rumbo hacia al-Ándalus. Las elevadas
referencias que as-Sā’ib otorga a esta región, y que ha recogido en Oriente describen al-Ándalus como un
lugar próspero y de esplendor: “ya desde antes oía hablar de al-Ándalus, de su esplendor cultural, fastos y
prosperidad. La anhelaba con ardor, e incluso estaría dispuesto a dar por ella lo más preciado y añejo. Me
habían agradado los andalusíes con que había topado, y me había complacido lo que había podido entrever de
sus primores y calidades […]” (1999, XLI: 222). Sin embargo, esta imagen se ve truncada por la actuación de
los almorávides. El rasgo de hostilidad hacia éstos recibe una dura crítica de sus costumbres y hábitos
ortodoxos, siendo el tema central de la maqāma; como indica Ferrando Frutos, “la descripción que de ellos
nos ofrece no los deja precisamente muy bien parados. Los califica de bestias, hienas, acémilas, serpientes,
indóciles y primitivos […]. Nos dan de ellos una imagen de personas tercas y obstinadas, cerriles y bárbaras,
ingenuas y fácilmente engañables” (1991: 122). Así lo expone el protagonista a su llegada a Tánger: “Me
hallé entre gentes cual bestias o avestruces, personas como fieras salvajes o hienas. Ni comprendía su habla
ni su discernimiento corría parejo al mío. Era diferente a ellos en mi forma de vestir y de expresarme, y no
me faltó su repulsa ni su rechazo” (1999, XLI: 222). Más tarde, Mū ḥammad al-Šaqundī 1234-¿?), escribe
durante la dominación almohade su risāla Elogio del islam español (Risāla fī fadl al-Andalus) que ha llegado
hasta hoy incluida en la enciclopedia de al-Maqqarī (1976: 49). En esta obra el autor distingue claramente la
raza árabe frente a la bereber, y revela la honda amargura que atormentaba el vivir de los andalusíes bajo las
dinastías africanas. Inicia su preámbulo alabando la superioridad de al-Ándalus sobre Berbería, para seguir
elogiando el Califato Omeya, Almanzor, la actividad cultural de los reinos taifas para concluir con una
descripción de las ciudades principales de al-Ándalus: “Yo alabo a Dios porque me hizo nacer en al-Ándalus
y me concedió la gracia de ser uno de sus hijos […] Querer ensalzar a Berbería sobre al-Ándalus es querer
ensalzar la izquierda sobre la derecha y decir que la noche es más clara que el día […] en su tiempo
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de crítica por parte del autor no sólo se refleja en la parte temática sino también en la
estilística; si bien, Ibn Quzmān era hablante de árabe culto, prefiere utilizar el habla
popular y estilo coloquial, mezclados con vocablos romances; 15 su objetivo se basaba en
una doble finalidad: reflejar el contexto socio-cultural mixto que caracterizaba al-Ándalus
y al que el propio autor pertenecía y se sentía próximo y, exponer la diversidad y el cambio
como una forma de protesta y de engrandecer las fuerzas no oficiales discursivas con el fin
de desestabilizar el discurso “oficial” impuesto por los almorávides. Llama la atención que
ninguno de sus zéjeles esté dirigido a otras regiones bajo dominio musulmán, ni tampoco
muestra ningún deseo de viajar o explorar otras partes de Oriente. Su fascinación por alÁndalus constituye el foco principal de su dedicación poética, temática similar que se
observa en otros autores contemporáneos. 16 Mediante la lengua vernácula y el empleo de la
ironía, la sátira y el humor, Ibn Quzmān se opone al discurso moralizante almorávide que
florecieron tantos hombres ilustres y poetas, cuantos se han hecho célebres en todos los horizontes, cuya
fama es perdurable sobre la página de los días, que los collares en los cuellos de las palomas […] hasta que
Dios decretó que se rompiera el hilo de sus perlas y se extinguiera su imperio […] Cuando después de
fragmentado este imperio, se alzaron los Reyes de Taifas y se dividieron el territorio, los más ilustres
súbditos estuvieron unánimes en reputar favorable tal división, pues ellos animaron el mercado de las
ciencias […]. Y si te atreves a rivalizar con nosotros en cuanto a sabios, dime: ¿Es que tenéis en la ciencia
del Derecho alguien que pueda compararse a ‘Abd al-Malik ibn Ḥabīb, o Abū-l-Walīd ibn Rušd el viejo
[abuelo de Averroes] o a Abū-l-Walīd Rušd el joven [Averroes]?” (1976: 73-77, 83). Véanse los trabajos de
traducción de esta obra en la edición de 1976 a cargo de Emilio García Gómez.
15
García Gómez apunta que la lengua literaria y hablada por Ibn Quzmān era el árabe clásico. Dominaba por
tanto la lengua literaria así como la prosodia clásica; era un hombre culto, letrado y si empleaba la lengua
vulgar lo hacía por “razones especiales, reflexivas y conscientes, que se pueden suponer estéticas” (1972 III:
33);
16
De acuerdo a Vallvé Bermejo la primera referencia árabe del nombre de al-Ándalus aparece en un ḥadīt
atribuido a Mahoma y transmitido oralmente por poetas andalusíes durante los siglos IX y X: “Cuando el
enviado de Dios [Mahoma], ¡Dios lo bendiga y salve!, estaba en Medina, se puso a mirar hacia Poniente,
saludó e hizo señas con la mano. Su compañero Abd ’Aiūb al-Ansāri le preguntó: ¿A quién saludas, ¡oh
Profeta de Dios!, y él me contestó: A unos hombres de mi comunidad que estará en Occidente, en una isla
llamada al-Ándalus. En ella, el que esté con vida será un gran defensor y combatiente de la fe y el muerto
será un mártir” (1983: 309). A partir de aquí, la identificación de al-Ándalus con el Paraíso fue una constante
entre los poetas andalusíes y orientales; así, Ibn Hazm (994-1063) en su Collar de la paloma dice con
referencia a al-Ándalus: “¡Vete en mala hora, perla de la China! ¡Me basta a mí con mi rubí de España!”
(1962: 183). Otro poeta hispano-muslim, Ibn Zaydūn de Córdoba (1003-1075) exalta la ciudad de Córdoba,
capital del Califato en los siguientes versos: “¡oh, Córdoba lozana! / ¿Un corazón que arde en tu ausencia,
tendrá fuente sana? / ¿Pueden volver tus noches deliciosas en la Sierra Morena? / La hermosura era tu vista, y
tu canto, música que suena” (Sobh 31). Por su parte, Ibn Jafāŷa de Alcira (1058- 1138) exalta los habitantes
andalusíes y su tierra como un lugar predilecto y perfecto: “¡Oh, habitantes de España, qué felicidad la
vuestra al tener aguas, sombras, ríos y árboles! El Jardín de la Felicidad Eterna no está fuera, sino en vuestro
territorio; si me fuera dado elegir, es este lugar el que escogería” (Pérès 1983: 122).
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proponía la censura como la mejor manera para controlar el orden público. Esta idea está
en consonancia con el empleo de las formas del habla donde se mezclan alabanza y crítica;
en este sentido, Mikhail Bakhtin añade que,
In the most ancient forms of speech the merging of praise and abuse […] is
characteristic. In the subsequent development this duality of tone subsists; it
acquires a new meaning in the non official, familiar and humorous popular
spheres […]. In the official philosophy of the ruling classes such a dual tone
of speech is, generally speaking, impossible: hard, well-established lines are
drawn between all the phenomena. (432-33)
El discurso elegido por Ibn Quzmān no es moralista como la maqāma, ni busca la
exaltación poética de la qaṣīda en un árabe exquisito; mediante la lengua del pueblo
combinada con ironía y humor el poeta retrata una sociedad que acepta a regañadientes las
reglas impuestas por sus nuevos gobernantes. Ibn Quzmān escribe por agrado pues
sobresale en el cultivo del zéjel, que le permite además poder mantenerse económicamente.
Así explica cómo su talento lo obtiene de las canciones que compone a los mecenas
interesados en él:
Wa-mā‘ī min dā l-ginā sinā‘a:│
iḏā sama‘-hā l-karīm yahab,
fa-man lā yu‘tī-nī ’iḏ nugannī,│
yu‘ṭī li-’azğaliy al-milāḥ.

De las canciones hice mi oficio:║
cuando las oyen recibo don,
y, si no lo hacen cuando las canto,║
luego, al leerlas algo me dan. (182, 3:
5-8)

Los poemas de temática guerrera reflejan a primera vista y en los ojos de un andalusí la
ayuda que necesitaban los musulmanes de al-Ándalus para frenar el avance cristiano, pues,
en un principio la participación almorávide fue bien recibida por los andalusíes. 17 El autor
exalta la religión del islam frente a la del enemigo cristiano, pero no lo hace como defensa
a ultranza de la fe islámica, sino para ensalzar y adornar las victorias de sus generales,
protectores del poeta, y de quienes depende económica y socialmente; sus elogios hacia los
gobernadores almorávides sólo los dedica a sus mecenas pues representan la fuente
monetaria y social que necesita para sobrevivir. Puede observarse así la función ideológica
17

El grupo de los zéjeles sobre temática bélica lo forman los números 38, 47, 86 y 102 del Cancionero.
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de su discurso, al enlazar relaciones socio-políticas y la distribución jerárquica de la
sociedad en la que vive el propio autor: un grupo dominante, el musulmán que, con
mecenas y ciertos protectores ayudan al poeta a seguir tratando ciertos temas de su obra
poética.
Así lo proyecta en el zéjel 86 De la salida en Algara de Ben Zuhr (Avenzoar) de
Sevilla dedicado al propio Avenzoar, protector del poeta. A lo largo del poema se vaticina
el regreso victorioso de las tropas almorávides dirigidas por Avenzoar, así como las
ovaciones que éste recibe, los prisioneros y los trofeos que obtienen del enemigo:
As-sa‘āda, wa-r-riğāl,│wa-l-wazīr Aben Zuhar.
Allāh yaktub al-ḫalāṣ!│Iğtama‘tum: ahmazū!
…
Yā mağī-kum bi-l-burūz,│bi-l-hadīr wa-l-walwala,
wa-l-qamāmis al-kibār│f-al-ḥadīd mukabbala,
wa-ṣ-ṣabāyā wa-n-nisā│f-aš-šu‘ūr al-musbala,
wa-l-‘ağā’iz wa-š-šuyūḫ│yantihū wa-yarkazū!

¡Huestes, la estrella feliz,║y el
visir Avenzoar!
¡Dios el triunfo bueno os dé!
║Estáis todos: espolad.
…
Veo ya vuestro alburūz18║albórbola y ovación -;
a los condes desfilar║con los
grillos en los pies;
todo el pelo al aire
echar║moza igual que la
mujer,
y a los viejos avanzar║entre
apoyo y empellón. (1: 2-3; 7:
1-4)

El zéjel destaca por el empleo del ‘romancismo’ condes (l-Qamāmis) en referencia a
los prisioneros cristianos presos en la contienda, lo cual indica el posible contacto que el
poeta pudo haber tenido con este grupo, pues un buen número de ellos servían como
esclavos en los palacios de sus mecenas. 19 El mensaje que quiere dejar plasmado en su
discurso es de exaltación a su protector; Ibn Quzmān no es un experto en analizar
contiendas bélicas, la guerra no le interesa, pues como afirma él mismo en el poema no
entienda nada sobre ella y no sabe quién es bueno y quién es malo a la hora del combate:
18

Fiesta pública, “salir en gran pompa a recibir a alguien”. En castellano ha dado lugar a la palabra alboroto
(Corominas I: 89).
19
El vocablo romancismo, creado por Emilio García Gómez lo emplea el lingüista para “designar los
préstamos que el idioma árabe andaluz tomó de la lengua romance” (1972, III: 327).
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līqa-kum ar-riğāl,│wa-“Wuqūfu-kum bi-ḫēr”.
wa- “Fulān šağī‘ šuway”,│wa-“fulān šağī‘ kaṯīr”:
hāḏā šay lam nafrazu,│lā ṣagīr wa-lā kabīr;

Os saldrá la gente a ver║con
“¡Los bienvenidos sed!”,
“Éste no mostró valor”║y “ése
fue valiente asaz.”
Cosas son que no entendí║ni
de chico ni mayor. (8: 1-4)

El zéjel 38 o Panegírico de Abū Ğa‘far Hamdīn conocido también como La batalla
de Zallāqa alaba las acciones guerreras de Abū Ga’far Hamdīn, futuro qadī de Córdoba y
nuevo protector de Ibn Quzmān; el autor dedica parte del zéjel para honrar también al
hermano de Abū Ğa‘far Hamdīn, Abū l-Qāsim y al soberano almorávide ‘Alī ben Yūsuf.
Ibn Quzmān retrata a Hamdīn como un hombre recto a la hora de gobernar, pero a la vez es
un hombre tierno y compasivo en su interior; de esta forma se muestra la dependencia
puesta por el poeta en su mecenas:
[… ] lā yağabbar wa-lā hu wağhan ‘abūs.
…
waqur al-wāsiṭa, radā‘ aš-šafīr.
Ṯumma fī-hi min fiṭna wa-ṣ idq ẓunūn. […]
wa-kalāmu raṭab bi-ḥāl al-quṭūn.

[…] con ceño y orgullo jamás lo has
de ver.
…
si es hosco por fuera, manso es su
interior.
En él hay talento y veracidad […]
su hablar es tan blando como el
algodón. (4: 2, 4; 5: 1, 3)

A continuación se describe la batalla de Sagrajas-Zallāqa, donde resalta la derrota de las
tropas de Alfonso VI 1086 ante el ejército almorávide; nuevamente, el interés del autor no
reside en el combate; no menciona la contienda directamente en los versos del zéjel y,
tampoco testigua de la misma sino lo hace a partir de fuentes secundarias, pues como él
mismo afirma con cierto tono vulgar, todavía no había nacido cuando dicha batalla tuvo
lugar:
Fī ḫusà wildī kunt anā, lam narà:
innamā ’aḫbar-nī bi-l-qiṣṣa ḫabīr.

20

Yo estaba en las turmas20 aún: no lo
vi,
mas quien lo sabía me lo refirió. (9: 34)

Literalmente se traduce como testículos, es decir, aún no había nacido (Lévi-Provençal 1944: 356).
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Los éxitos conseguidos por su mecenas sirven para que Ibn Quzmān le exhorte como un
salvador y protector, no sólo de él sino del resto de los andalusíes, pues con esta victoria se
instaura de manera temporal según el poeta la paz y estabilidad de la que aún gozaban los
reinos taifas:
[Wa-]lam takun al-Ğazīra maskūna
illā bi-l-Ilāh wa-sa‘ad Lamtūna.
…
Kam ḏā qām [li-]man f-al-Ğazīra maqām,
wa-wağadnāh ‘ind al-’umūr al-‘iẓām,
wa-, ’iḏā ltaffa li-n-nawāzil ẓalām,
qām lu fī ray miṯl as-sirāğ al-munīr!

No ocupa la tierra de al-Ándalus más
que Dios y la estrella feliz de
Lamtūn. 21
…
A todo muslim de esta tierra amparó
y todo lo grave logró resolver.
Si sombras había sobre una cuestión,
las esclarecía su juicio tal luz.
(16: 1-2; 37: 1-4)

La estrofa de este zéjel señala además dos nuevos datos: la amenaza almohade, que se
estaba expandiendo por el Magreb y que aún se resistía a invadir el imperio almorávide, y
los esfuerzos frustrados de Alfonso I el Batallador (Ru ḏmīr) en su intento de ocupar
Almería en 1125:22
Kam ḏā qām [li-] man f-al-Ğazīra maqām,
wa-wağadnāh ‘ind al-’umūr al-‘iẓām,
…
Wa-l-garīb fīh lam qaṭ yakun bi-hi būs,
wa-lā ğā’a Naṣrānī li-l-Andalūs,
wa-lā qām [ṣāḥib] al-ḫail matā‘ as-Sūs,
wa-lā kān f-al-Mariyya rāya Ruḏmīr.

A todo muslim de esta tierra amparó
y todo lo grave logró resolver.
…
Y, a más en sus días jamás hubo mal,
ni vino cristiano contra al-Ándalus,
ni alzó sus jinetes el hombre del Sūs, 23
ni alzó en Almería su enseña Ruḏmīr.
(37: 1-2; 38: 1-4)

El zéjel 102, fragmentado, está compuesto en alabanza a un general almorávide cuyo
nombre se hallaría en la parte perdida, y describe otra victoria más de su nuevo protector
sobre las huestes cristianas:
Kāna li-qatl an-Naṣārà bi-l-mirṣād:
waqa‘ū taḥta saifu miṯl al-ğarād.
Marru ‘azwāğ wa-marrū yaḏḏa ‘afrād:

21

Por matar cristianos, púsose a acechar
y bajo su espalda fueron a caer
cual langosta: a pares, y a uno a uno
también.

El signo tribal de los almorávides.
Ruḏmīr era el nombre genérico atribuido a los monarcas aragoneses (Menéndez Pidal 1947 I: 25).
23
En referencia a los almohades, ya insurgentes contra los almorávides.
22
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lā ta‘addū fa-’innu lessu yan‘ad.

No podréis contarlos; no queráis
contar. (2: 1-4)

Si bien el poeta describe con detalle el éxito de la batalla, el principal interés del zéjel es
nuevamente destacar el aspecto generoso y justo de su mecenas, que lo compara con la
figura de Ḥātim bin Sa‘id:24
Marfū‘ ar-rās anā, fī madḥak, saraf.
Inna Ḥātim balag ilaik wa-waqaf.
…
Les lī ’illā ‘alà saḫā-ka ta‘wīl,
wa-’ett waḥdak, wa-les bi-ḥad lak maṯīl.

La cabeza tiesa por loarte voy.
Toda fama en Ḥātim, tuya vino a ser.
…
Sólo de tus dones puédome valer,
y eres tan señero, que no tienes par.
(12: 1-2; 13: 1-2)

Asimismo, Ibn Quzmān revela la superioridad de su talento como poeta; vive “al día” y sus
habilidades artísticas le permiten atraer a generales interesados en escuchar sus poemas:
[…] wa-lā ma‘ī ’ilà gadan [šay] marfū‘:
lam tuḫālif ṭibā‘ī ṭab‘ al-asad.
…
F-aḫaḏtu ’amrī bi-l-mahal al-mahal,
wa-ğāt[-ni] n-nāsu li-l-qarīb as-sahal:
inna min ‘ilmī ğā-nī, lā min ğahal,
fa-‘alà maizī bi-l-umūr ya‘tamad.

[…] nunca guardo nada para el
porvenir.
Vivo siempre al día como hace el león.
…
En mis cosas siempre poco a poco
voy;
mas me viene gente, como es natural,
no por ser un lerdo, sí por mi saber,
pues de mi experiencia suélense fiar.
(8: 3-4; 9: 1-4)

Similar perspectiva bélica presenta el zéjel 47. De fecha de composición desconocida
y fragmentado a través del tiempo está dedicado al líder almorávide az-Zubair tras su
victoria sobre las tropas de Alfonso I el Batallador de Aragón en la contienda de Fraga en
1134; primero exalta la derrota de las huestes cristianas gracias a la actuación de su
protector, para después terminar su zéjel con una alusión hacia la actitud de los
almorávides: no gustan de retórica ni detallismos, sino trabajo y estilo breve, llano como
las normas y formas de vida que imponían:

24

Conocido comúnmente como Ḥātim Ṭā’ī, Ḥātim bin Sa‘id originario del Yemen vivió durante la segunda
mitad del siglo VI de la era común. A lo largo de su vida las fuentes literarias persas de su época le retrataron
como un hombre de justicia, amplitud de miras, bondadoso, valiente y honrado, y su nombre llegó a ser
sinónimo de generosidad (Arbuthnot 131).

91

Ğundak, yā Ben Ruḏmīr│marrū ḫasāra,
wa-llāh la-qad galaq│‘alà n-Naṣārà
Min Tašufīn taṭma‘│taẓfar bi-ṭā‘a:
ğamā‘atan tafqad│warā ğamā‘a
wa-ta‘mal aṭrāfak│fī kulli sā‘a.
…
Qad qultū mā ‘indī│baiyin: hu ‘uḏrī.
Fī ḏā l-makān naqṭa‘,│fa-tamma ši‘rī.
Murābiṭīn antum│wa-l-qiṣṣa nadrī:
les qaṭṭu ya‘ğab-kum│man fīh gazāra.

Tus tropas, Ben Ruḏmīr,║volvieron
rotas,
porque ha cerrado Alá║contra el
Cristiano.
Quisiste de Tašfīn 25║que se someta,
mas pierdes en tu afán║tras hueste,
y roto te has de ver║en todo instante.
(prólogo; 1: 1-3)
…
Hablé lo que pensé:║tal es mi excusa.
Mas ya lo corto aquí,║y acaba el zéjel.
Almorávides sois,║y sé la cosa:
jamás os agradó║quien habla mucho.
(4: 1-4)

Si bien el autor alaba a sus mecenas no está de acuerdo con la función ejercida por ciertos
religiosos alfaquíes y juristas almorávides, a quienes percibe como una amenaza a la
estabilidad social y sincrética que caracterizaba al-Ándalus antes de su llegada. Se observa
también la actitud de Ibn Quzmān hacia Sevilla. Capital administrativa de los almorávides
y en la que el autor vivió durante cierto tiempo, es retratada con desdeño y de forma
similar a la de otros poetas coetáneos. Sevilla destacaba junto a Córdoba por su diversidad
cultural y había sido hogar del rey de la taifa sevillana al-Mu‘tamid (1069-1090), protector
de poetas andalusíes como Ibn Zaydūn (1003-1071) o Ibn ‘Ammār (1031-1086). A partir
de su derrota contra los almorávides y exilio de al-Ándalus, la vida social de Sevilla
cambia y queda reflejada de forma diferente en la voz de sus autores. Los almorávides son
percibidos por los poetas andalusíes como un enemigo histórico de la poesía arábigo
andaluza que tiene como principal obstáculo el foco conservador de los alfaquíes.
Así se observa en el zéjel 93, Panegírico dedicado a Ben Martīn de Sevilla donde Ibn
Quzmān se asombra refiriéndose a la casa que posee su magnate en la ciudad de Sevilla,
pues Ben Martīn es de origen iraquí y Bagdad era considerada la cuna del estilo y la
sofisticación (García Gómez 1972 I: 25). De esta manera, sitúa a la ciudad hispalense por
debajo de la capital iraquí y de otras ciudades como Córdoba y Granada:
25

En referencia a ‘Alī ben Tašufīn, líder político y religioso de los almorávides.
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Yā man, iḏ yagīb ‘an al-‘ain,│raḫāhu lessu hu gā’ib,
wa-llaḏī lam qaṭṭu yarğa‘│yadd aḥad min dāru ḫā’ib!
Lessu ḏī ‘indak garība:│innamā min al-garā’ib
an yakūn ṭab‘ak ‘irāqī│wa-takūn išbīliy ad-dār.

Si te ocultas a los ojos,║no se
ocultan tus mercedes,
que no vuelve de tu casa║de
vacío mano alguna.
Maravilla en ti no es eso:║tan
sólo es maravilloso
que iraquí siendo de temple,║
casa tengas en Sevilla. (8: 1-4)

Mientras las críticas hacia Sevilla son muestras del recelo de los poetas hacia la actitud
ortodoxa almorávide, Córdoba sigue siendo exaltada por todos ellos, pues aunque
destronada por Sevilla en el plano político, se mantiene a la cabeza en el campo intelectual.
Los poetas andalusíes originarios de Córdoba, de origen árabe y noble, se convierten en la
antítesis de los almorávides y más tarde de los almohades. Varios de ellos, - como Ibn
Quzmān e Ibn Maqqarī -, buscaron refugio en Córdoba que, gobernada por los tolerantes
Banū Hamdīn mantuvieron una situación más flexible y relajada hacia éstos que en el resto
del reino.26
Córdoba sin embargo, sufre también con el tiempo la caída de sus costumbres y etapa
tolerante a partir de la invasión almohade. En su zéjel 147, compuesto durante los últimos
años de su vida, el poeta evoca la ruina que sufre la ciudad comparándola con su vejez
personal. La decadencia del autor es así semejante a la desolación que sufre el adarve de

26

Al-Acmā al-Tulīlī, conocido como el Ciego de Tudela, muerto en 1126 compuso poemas durante la etapa
almorávide donde muestra su rechazo hacia la ciudad hispalense regida ahora por los almorávides: “Me
rechaza Sevilla […] / Nunca me figuré que iba a habitar una ciudad / que, estando agobiada de gente, es un
desierto. / Aunque no me escurecieron a mí, sino a la gloria, / ni me perdieron a mí, sino a la ciencia” (García
Gómez 1945: 300). Otro poeta contemporáneo a al-Tulīlī, Ibn Baqī, muerto en 1145 y de origen cordobés,
critica el desdén de los sevillanos y sus gobernantes en la manera en que tratan al poeta: “Los deseos del alma
los tenía puestos en Sevilla; / pero Sevilla es para el inteligente, una esposa / que odia a su marido y es reacia
a sus órdenes. / Me rechaza como hace el cobarde con su espada, / aunque luego eche a ésta la culpa de lo
sucedido. / Los sevillanos son como quiso la suerte y no como quiere la gloria” (García Gómez 1945: 300).
Ibn Šammāj, nacido al norte de Córdoba y contemporáneo a Ibn Bassām, durante su visita a Sevilla para
buscar fortuna y asentarse, es sorprendido por la conquista almorávide; alertado ante el problema se plantea
abandonar la ciudad antes las pocas expectativas de mejorar su vida: “La inacción ha aumentado mi trabajo,
desde que estoy aquí, / pues no hay trabajo mayor que no tenerlo. / Si me quedo en Sevilla, se quedaría el
fuego en el pedernal, / y, en cambio, si me fuera, correría el agua por las comarcas. / Es una vida penosa, y
¿por qué he de soportarla?” (García Gómez 1945: 302). Por su parte, Ibn Maqqarī exalta en varios de sus
poemas la acción protectora de los Banū Hamdīn: “Prescinde de la corte de Bagdad y de su hermosura, / y no
tengas en mucho / a las tierras de Persia o de China, / porque no hay sobre la tierra región / como Córdoba /
ni la pisa hombre mejor que Ibn Hamdīn” (García Gómez 1945: 326).
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Ben Zaid, o el barrio de la mezquita, convertido ahora en un campo de estepas (García
Gómez 1972: 728):27
Aina darb Aben Zaid│w-aina ḥtifālu?
¿W-ain ḥaumat al-Ğāmi‘│w-aina ğamālu?
Ḥummil min al-makrūh│fauq iḥtimālu.

Uqrub, tarāh faddān│yuḥraṯ wa-yuzra‘,
wa-l-bāqiy istibbār│li-l-qāma yaqṭa‘.

¡Adarve de Ben Zaid!║¿y tu
bullicio?
¿Tu brillo, collación║de la
mezquita?
Encima os vino más║de lo
llevable.
Ven y verás alfoz║que, arado,
siembran,
y un estepar28 que más║creció
que un hombre. (3: 1-5)

Dentro del segundo grupo de poemas conocidos como “desinteresados” o “líricos” el
autor ensalza tres temas que, vedados por el régimen almorávide y la doctrina islámica,
seguían practicándose y servían de hilo común y elemento de interacción entre los grupos
musulmán, cristiano y judío: el vino, los juegos y las celebraciones religiosas. La rápida
expansión del islam tras la muerte de Mahoma puso en contacto con otras culturas la
tradición vinícola de vieja tradición en la cuenca mediterránea. Aunque el islam prohíbe
beber vino, la producción de la vid se mantuvo pues los musulmanes fueron tolerantes con
las minorías religiosas cristiana y judía que consumían esta bebida; 29 asimismo, las clases
dirigentes árabes asentadas en al-Ándalus apreciaron los vinos y eran grandes
consumidores de éstos. Por otra parte, el corpus poético árabe ensalzaba esta bebida en
elaboradas composiciones. 30 Desde el punto de vista religioso, el Corán presenta cierta

27

El adarve o camino de ronda, del árabe darb (camino de montaña), era un pasillo estrecho situado sobre la
muralla, que permitía hacer la ronda de vigilancia a los centinelas de la ciudad (Corominas IV: 36).
28
Romancismo empleado por Ibn Quzmān.
29
En el cristianismo y el judaísmo el vino estaba cargado de positividad, al ser junto con el pan un elemento
fundamental en ambas liturgias.
30
La temática báquica (jamriyya) fue muy apreciada y cultivada por los poetas musulmanes de Oriente y
Occidente. Durante el Califato y el período de taifas de al-Ándalus destacaron autores como al-Šarif al-Talīq
(961-1009), Ibn Šuhayd (992-1035), Ibn Hazm (994-1064), el rey poeta de Sevilla al-Mu‘tamid (1040-1095)
e Ibn Zaydūn (1003-1071). Bajo dominio almorávide sobresalieron Ibn Jafāŷa de Alcira (1058-1138), alA’mā al-Tulīlī o el Ciego de Tudela (¿?-1126), e Ibn al-Zaqqāq (¿?-1135) todos ellos, protegidos bajo el
amparo de sus mecenas. Durante el período almohade se produce un esplendor de la poesía evocando el
pasado de la Córdoba califal y se retoma de nuevo el vino como tema en las composiciones, destacando entre
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ambigüedad en cuanto al consumo del vino. Primero lo considera como un regalo y un
premio que se encontrarán en el paraíso;31 asimismo, observa en él ocasión para el pecado
al relacionarlo con los juegos, que estaban también vedados, para finalizar prohibiéndolo
de forma explícita.32 Tomando estos principios coránicos, todas las escuelas jurídicas
consideraban el consumo de alcohol como una transgresión a la ley divina que debía
castigarse. A pesar de las prohibiciones del Corán, la ingesta de vino se mantuvo a lo largo
de todo el imperio musulmán, pues las restricciones a éste y a otros productos se regían por
las distintas corrientes religiosas. Como señala de Castro,
los Gumara en siglo X admitían el cerdo siempre que fuese hembra - ya que,
según ellos, el mandato coránico sólo afectaba al macho -, los Batini en el
siglo XI permitían beber vino, y los Tiuyuin bebían anziz, especie de arrope
muy alcohólico, que consideraban permitido mientras que no causara
completa ebriedad. (1996: 53)
En el caso de la escuela mālikī que se impuso en al-Ándalus, destacó por un papel más
tolerante y flexible que el resto, distinguiendo entre las bebidas que embriagaban y las que
no lo hacían; las primeras estaban prohibidas, pero las segundas no lo estaban. Por este
motivo los mālikíes permitieron el consumo de mosto (asīr‘ināb), vinagre y otras bebidas

otros, Ibrāhīm ibn Sahl (¿?-1251), Safwān ibn Idrās (1164-2101) e Ibn Sa’īd al-Magribī (1213-1286). Para un
estudio más detallado de los poetas y sus obras véanse los trabajos recopilatorios de Amelia Ramón Guerrero
y Miguel José Hagerty citados en la bibliografía. El vino no sólo era ensalzado por los autores hispanomusulmanes sino también por autores judíos como Samuel ibn Nagrela (Ha-Nagid) que si bien destacó por
sus composiciones de corte bélico y piyyutim litúrgicos también dedica varios versos a temas profanos como
el vino, bebida no prohibida en judaísmo y que representa un papel fundamental en la bienvenida del Shabbat
hebreo mediante la recitación del kiddush (santificación). En este caso, el poeta describe en uno de sus
poemas el color rosado y sabor dulce del vino de al-Ándalus, su conocida fama en el resto de Oriente y los
efectos que produce cuando se consume en exceso: “Red in appearance, sweet to the taste, / Vintage of
Spain, yet renowned in the East, / feeble in the cup, but, once up in the brain, / it rules over heads that cannot
rise again.” (Goldstein 33).
31
“De los frutos de las palmeras y de las vides obtenéis una bebida embriagadora y un bello sustento.
Ciertamente, hay en ello un signo para gente que razona” (aleya 16: 67). Después se mencionan los arroyos
de vino del Jardín del Edén para los piadosos y aquéllos que cumplan con los preceptos divinos: “habrá en él
arroyos de agua incorruptible, arroyos de leche de gusto inalterable, arroyos de vino […] a los temerosos de
Dios se les deparará el éxito: jardines y viñedos, de túrgidos senos, de una misma edad, copa desbordante
[…]” (aleyas 47: 15; 78: 31-34).
32
“El vino, el maysir, las piedras erectas y las flechas no son sino abominación y obra del Demonio.
¡Evitadlo pues, quizás así, prosperéis! ¡Creyentes, no os acerquéis ebrios a la azalá [mezquita]. Esperad a que
estéis en condiciones de saber lo que decís!” (aleya 4: 43); “¡Creyentes!, el Demonio quiere sólo crear
hostilidad y odio entre vosotros valiéndose del vino y del maysir, e impediros que recordéis a Dios hagáis la
azalá” (aleya 5: 90-91).
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no alcohólicas, pero prohibió el vino (jamr). El motivo principal fue que éste último
producía embriaguez y conducía a desórdenes y actos de conducta impropios del
individuo. A pesar de ello, el cultivo de la uva estaba permitido en la etapa almorávide
siempre y cuando no se vendiera o consumara con el propósito de hacer vino. En el caso de
la Península Ibérica desde los inicios de la invasión árabe la vid representó una parte
integral de los productos que se pagaban a las autoridades musulmanas por parte de los
grupos dimmíes.33 Por otra parte, los manuales de agricultura que se componen durante
este período muestran la importancia que el cultivo de la vid y la producción de mosto,
uvas y pasas tenían en el mundo musulmán. 34 Asimismo, la producción de vid en territorio
33

Esto ha quedado reflejado en las capitulaciones entre el godo Teodomiro, gobernador de Orihuela y ’Abdul
Azīz hijo de Musa lbn Nusāir, firmadas en abril de año 713, que conforman el documento más antiguo de la
historia andalusí y el primer escrito que reflejaba las interacciones de las comunidades cristianas, judías y
musulmanas. Mediante este tratado, la ocupación árabe garantizaba los privilegios y derechos de cristianos y
judíos, así como su estatus familiar, libertad de movimiento y resolución de pleitos que surgiesen entre
miembros de sus respectivas comunidades (Peñarroja Torrejón 67). En el documento, se sellaba el
sometimiento por parte de los cristianos a la soberanía política de los musulmanes y se establecía el
nombramiento de funcionarios encargados para la percepción de impuestos bajo el cargo del zalmedina así
como el pago de impuestos mediante la entrega de una determinada cantidad de productos que incluían
mosto y vinagre (Vallvé Bermejo 2004: 2): “En el nombre de Dios, Clemente y Misericordioso: Esta es la
carta de Abdul Aziz, hijo de Musa ibn Nusair dirigida a Teodomiro, hijo de Gandarias, cuando éste se
sometió al pacto de Dios, a su tratado de paz y a lo que fijaron sus Profetas y Enviados: Que gozará de la
protección de Dios, ensalzado sea, y de la protección de Mahoma, ¡Dios lo bendiga y salve! Que no cambiará
su estatuto ni el de sus seguidores; que no se confiscarán sus propiedades ni serán esclavizados; que no serán
separados de sus mujeres e hijos, ni serán matados; que no serán quemadas sus iglesias ni expoliados los
objetos de culto que contienen; que no serán discriminados ni aborrecidos por sus creencias religiosas. A él
[Teodomiro] y a sus compañeros se les impone la siguiente capitación: por cada hombre libre del ejército
árabe: 1 dinar de oro al año; 4 cargas o almudíes de trigo [al mes]; 4 almudíes de cebada; 4 alqueces o jarras
de vinagre; 4 alqueces de mosto o vino; 2 alqueces de miel; 1 alquez de aceite. Por cada hombre esclavo [del
ejército árabe], la mitad” (Vallvé Bermejo 2004: 18). Las rentas del Estado provenían por los impuestos
legales y por las tasas extraordinarias. Los impuestos legales lo formaban la limosna (sadāqa) que
representaba el décimo (‘ušr) aplicado a las cosechas y mercancías; el primero se conocía como azaque y
venía determinado por los estimadores de las cosechas; el segundo se conocía como alcabala. Las tasas
extraordinarias la formaban el ŷizya, impuesto de capitación que pagaban judíos y cristianos conquistados
bajos las armas. Si el cambio a soberanía islámica se llevaba a cabo mediante un tratado de capitulación en
lugar de conflicto bélico, se permitía a los conquistados a mantener sus tierras a cambio de pagar un impuesto
territorial llamado jarāŷ (Arié III: 74; Rincón Álvarez 62).
34
Entre los manuales y compendios de agricultura de este período destacan el Tratado de agricultura (Kitāb
al-filāha) de Abū l-Jayr, escrito hacia entre 1070-75 donde dedica un amplio capítulo al cultivo de la vid, la
poda, los injertos y la limpieza de las vides, así como el proceso de la siembra y cosecha del anís, empleado
como bebida para remedios físicos (270-90); además, describe cómo debe ser el perfecto propietario de los
viñedos, que debe mostrarse justo y serio para mejorar las costumbres de sus trabajadores y de este modo se
les “encauza y estimula al trabajo para que no se muestren holgazanes ni maliciosos” (286). Ibn Bassāl
(1048-1105) en su Libro de agricultura dedica todo un apartado a la técnica de la plantación de la viña
silvestre (kurūm) o de secano, explicando el tipo de tierra que debe ser empleada, “arenosa y ligera para que
el agua pueda penetrar en las raíces de la vid” (90), la plantación de parras grandes y el período necesario que
debe pasar para realizar injertos en la vid (75); Ibn al-’Awwām (1150- ¿?) en su Tratado de agricultura hace
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musulmán, beneficiaba a los reinos cristianos cuando no se producía suficiente cantidad en
sus dominios debido a crisis económicas o malas cosechas. 35 Al no estar vedado a estas
minorías, su venta en los mercados era permisible y acudían numerosos musulmanes. El
interés de Ibn Quzmān hacia el tema báquico se expone en numerosos zéjeles; su función
sirve como remedio para ensalzar el amor, forma parte integral de las fiestas y reuniones
sociales, desata las pasiones y hace olvidar las penas. El poeta no sólo ensalza la bebida
como uno de sus placeres principales sino enumera los diversos tipos de vino de los que
podía disponer sin importarle las consecuencias jurídicas que acarreaban su consumo: 36
Anā nafarrag, wa-Zuhra tamlā lī:
bayāḍī ma‘sūqatī wa-‘allālī.
…
Šarāb aṣfar [hu] ḥabībī, maulā’ī,
surūrī, farḥī, ṭabībī min dā’ī,
‘uqārī, ḫamrī, šamūlī, ṣahbā’ī,
mudāmī, [rāḥī], ḫandarīs, ğiryālī.

Bebo la copa que Zuhra me llena.
Son mi placer mi botella y mi amante.
(preludio)
…
Vino dorado es mi dueño y amigo,
gozo, contento, doctor de mis males;
caldo y licor, rosolí y malvasía,
néctar y mosto, ambrosía y mistela. (4:
1-4)

una descripción detallada sobre el proceso del mosto y la fermentación del vino en vinagre para su consumo
y empleo en remedios medicinales (II: 405).
35
Un ejemplo es el episodio histórico recogido en las Crónicas anónimas de Sahagún, dos documentos
escritos de forma separada durante la primera mitad del siglo XII por monjes del monasterio leonés; el autor
de la primera crónica atribuye la caída de España a partir de la muerte de Alfonso VI, describiendo como uno
de los factores de la “maldición” una fuerte helada que azotó los viñedos de España antes de la vendimia:
“Era entonçes el tienpo de las bendimias, e como fuese en las viñas gran abastança de ubas e fuesen ya
maduras para bendimiar, en aquella noche de aquel maldito e escomulgado ayuntamiento, tan gran helada
cayó, que la gran abastança del vino que ya paresçía, bolvióse en mui gran mengua. E aún aquello poco que
quedó del vino, tornóse en no sé qué tal açedo sabor, el qual bevido retorçía las entrañas e purgávalas, no sin
gran daño de la salud, así como si más claramente nuestro Señor por gran señal quisiese demostrar aquel
ayuntamiento ser fecho para danno e destruiçión de Espanna, non para conserbaçión d’ella. Aquesta maldita
cópula e ayuntamiento fue ocasión de todos los males que nasçieron en Espanna, ca de aquí naçieron grandes
muertes, seguiéronse robos, adulterios, e casi todas las leyes e fuerças eclesiásticas fueron menguadas e
apocadas” (29-30). El evento que debió ocurrir hacia el año 1108, justo después de la boda de Urraca, hija de
Alfonso VI con Alfonso I el Batallador, pudo influir para que se importara vid y vino de otras zonas del país,
en este caso aquéllas que no sufrieron las heladas y que estaban bajo dominio musulmán (Barkaï 125). La
zona afectada por las heladas pudo comprender las tierras de Castilla y la región del Valle del Duero, que se
habían beneficiado a partir de los repoblamientos de núcleos rurales impulsados por Alfonso VI y donde se
habían implantado numerosos viñedos y nuevas zonas de cultivo (Mínguez 65-84).
36
Zéjel 29 dedicado al tesorero Ibn ‘Adabbas.
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El poeta no participa en ningún momento con la actitud conservadora almorávide
instaurada por los alfaquíes que prohibían el consumo de bebidas alcohólicas y cualquier
relación con ellas.37
En el zéjel 71 dedicado al visir granadino Abū -l- Ḥakam ben Abī ‘Aišūn menciona
la discusión que ha tenido con un vecino alfaquí por beber vino; el autor no se recata en
beber y le molesta que el joven alfaquí se dirija al poeta, ya mayor y de edad avanzada,
para darle una lección sobre las normas en el beber:
Man qāla lī: “Šrub│wa-taḫankar”,│fahuṣ-ṣadīq,
wa-kullu man qāl│lī:“Taqauwam”,│nu‘ṭī šatam.
Bainī wa-bain al-│faqī ğarī│f-al-kās ḥurūb.
Fī ’aiyām al-ḫas│si wa-l-basbās│tuḥlà ḏ-ḏunūb.
Kamā yarà lih│yatan baiḍā yaqūl lī: “Tub!”

37

[…] Si alguno dice:│“¡Beber
y holgar!”,║me quiere bien,
y a
quien me diga:
│“Corrígete”,║lo insultaré.
Con
un
vecino│[al]faquí
reñí║por el beber,
que, si lechugas│e hinojos hay
║dulce es pecar.
Blanca la barba│como me ve,
║me echó un sermón;

Prueba de ello es el tratado del sevillano Ibn ’Abdūn escrito a finales del siglo XI bajo el título Risāla fī-lqaḍā’ wa-l-ḥisba (Tratado sobre la judicatura y la ḥisba) que recoge normas y medidas para establecer el
orden y justicia en los intercambios y transacciones mercantiles dentro del zoco y del reino (Escartín
González 2008: 15). En este tratado el autor declara cómo el propósito de su obra es enseñar a los
musulmanes “las normas de la censura y las costumbres, enderezar su estado, mejorar su condición y sus
actos, mirar por ellos, incitarlos a buscar y realizar el bien y tender a que conozcan la justicia y se mantengan
en ella” (35); surge por tanto, como una reacción frente al relajamiento que se estaba produciendo de las
normas legales y la conducta en al-Ándalus. El consumo de vino toma buena parte del Tratado de Ibn
’Abdūn que critica la ingesta de esta bebida como ocio, así como el comercio de la misma y toda profesión
que guardara relación con ella: “deberá prohibirse a los vidrieros que fabriquen copas destinadas al vino, y lo
mismo se hará con los alfareros (136-37) […]. No debe alquilarse una barca para dar un paseo a quien se
sepa que ha de beber vino en ella, por ser motivo de abuso y pendencias (102); Si se sabe de un comerciante
que vende vino, se le castigará y se le romperán los envases […]” (163). Otro tratadista contemporáneo Abū
Bakr al-Turṭūšī, nacido en Tortosa en el año 1059 compone su obra Kitāb al-hawādit wa-l-bida‘ o Libro de
las novedades e innovaciones a modo de analizar y reprobar las innovaciones contenida en el Corán, los
hechos y dichos del Profeta así como las nuevas reformas existentes en tiempos del al-Turṭūšī. En referencia
al vino añade que: “es ḥaram [aquello que está prohibido bajo determinadas circunstancias] porque está
prohibido beberlo, utilizarlo y comercializar con él” (325). La prohibición de consumo de vino fue apoyada
por diversos califas a lo largo de la dominación almorávide y la seguida por los almohades. Así, el califa
‘Abd al-Mu’min ordenó en 1147 perseguir a todo el que consumiera mosto de uvas y ordenó un grupo de
inspectores para asegurarse quién se embriagaba y quién no (Bosch Vilá 1984: 148). En 1185 el califa
almohade Ya’ qūb al-Mansūr envió una carta a los notables y resto de la población de Sevilla para evitar el
consumo de alcohol (Arié III: 325; Escartín González 2008: 51). En 1227 el califa Abū l-‘Ula al-Ma’mūn
prohibió el vino y el arrope; para ello autorizó que todas las tabernas donde se produjese y vendiera arrope y
vino se cerrasen (Arié III: 324).
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w-anā, kamā ḏā│ba, nat‘allam│ ṭurq az-zanam.

mas yo, lo mismo│que ahora,
seguí║vías de mal. (2: 3-4; 3:
1-4)

Ibn Quzmān refleja mediante el vino la hipocresía que caracterizaba a ciertos alfaquíes así
como su debilidad a la hora de imponer el orden religioso en al-Ándalus, presentando una
figura religiosa débil, que fracasa al limitar las libertades y tradiciones de los andalusíes.
Analizando los zéjeles báquicos puede deducirse que existía una doble moral sobre el vino
dentro de la sociedad islámica por parte de almorávides y almohades. Sobre este hecho,
Rachel Arié afirma que,
se ha reprochado a menudo a los reyes taifas el haber permitido que se
desarrollara en suelo andaluz el espíritu de desobediencia y el libertinaje.
Posiblemente, la división de España en pequeños principados y el
relajamiento de la autoridad agravaron la corrupción moral. Sin embargo,
cabe señalar que las acusaciones de inmoralidad contra los príncipes
andaluces proceden de historiadores posteriores, pagados por los
almorávides y almohades, quienes alardeaban, al menos en un principio, de
la austeridad de sus costumbres y de su puritanismo moral. En realidad, los
reyes taifas se entregaron a los placeres tanto como sus predecesores o los
gobernadores almorávides y almohades que les sucedieron. (III: 326)
Esta doble moral era notoria entre la aristocracia y las clases altas que gozaban de una
mayor libertad para eludir el cumplimiento de normas religiosas que condenaban el
consumo de alcohol al disponer de una mayor privacidad en sus mansiones y palacios. Los
poetas andalusíes que trabajaban bajo la protección de varias de estas familias musulmanas
proyectaban en sus composiciones su estilo de vida y vivir cotidiano que se desenvolvía en
sus residencias privadas (Escartín González 2006: 296). De esta manera, la temática
báquica como una bebida cotidiana de las clases nobles musulmanas ha quedado reflejada
en estos poemas. En otros casos, esta misma temática se emplea en estilo directo y con un
toque satírico para criticar la postura hacia el vino por parte de ciertas autoridades
religiosas:38

38

Preludio del zéjel 165 titulado Me haré faquí.
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Lau lā š-šarāb, w-es kān baqī?
Narğa‘ faqī.

Si vino no hay, ¿qué queda aquí?
Me haré [al]faquí.

El autor se plantea cómo la única posibilidad que le queda para seguir bebiendo es la de
hacerse alfaquí, pues aparte de su dedicación al estudio y a exhortar una vida virtuosa le
permitirá seguir bebiendo sin problema, pues no todos los juristas almorávides cumplen
con el precepto de abstenerse del vino.
Esta imagen sarcástica hacia el alfaquí queda recogida de nuevo en el zéjel 143 Las
flores:
Wa-faqīh an-nuwwār│innamā hu l-hairī:
bi-n-nahār waqāran│yurà yabī‘ murī,
wa-, ’iḍā kān al-lail,│yamḍī li-l-kās ğarī,
wa-yaṣīḥ: “Yā ḫullā’,│bārak Allāh fi-kum!”

Del jardín [al]faquíes║son los
alhelíes:
por el día, serios,║almorí despachan,
mas, cuando anochece,║corren por la
copa
y a decir: “!Borrachos,║que Dios os
bendiga!” (3: 1-4)

En estos versos, el poeta compara al alfaquí con el alhelí; esta flor perfuma sólo de noche,
mientras por el día aparenta simpleza y falta de llamativo, a semejanza del alfaquí, quien
de día, refugiado bajo su manto moralista y prudente, se inclina al vicio y a la bebida
cuando cae la noche. La hipocresía del jurista almorávide queda plasmada en la estrofa
bajo el vocablo almorí, del árabe, murī, tipo de condimento que en mozárabe derivó al
término salmuera, - masa de harina, sal y miel que se cuece al horno - (Corominas IV:
122) y se parece en grafía a la palabra murā’in o “hipócrita”. De este modo, la expresión
“almorí despachan” equivaldría a la de “ser un hipócrita” o “vender hipocresía”. Se puede
notar una cierta envidia del autor hacia el alfaquí, pues una persona corriente corría el
riesgo de ser juzgado si se le encontraba bebiendo, mientras que el primero podía hacerlo
sin muchos problemas. Ello conlleva a apreciar cierta hipocresía latente en la sociedad
almorávide de la época, donde las medidas ortodoxas de conducta no se cumplían siempre,
especialmente por quienes las promulgaban. El poeta no repara en alabar el vino a lo largo
del zéjel concluyendo con consejos en cuanto a los diversos tipos de vino y deseando que
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sus propios hijos aprendan las mismas recomendaciones que su propio padre de la mano un
maestro:
Al-milāḥ aš-šuṭṭār│wa-š-šarāb al-bālī
murr huw, iḍā yarḫas,│wa-ḥulū, hu gālī.
Nas’al Allāh, Rabbī,│yasūq li-’aṭfālī
saiyidan yūṣī-him│miṯla mā nūṣī-kum.

De tunantes guapos║vinillos viejos
el barato es agrio,║es el dulce caro.
¡Que Dios a mis hijos║depare un
maestro
que les aconseje║como yo a vosotros!
(6: 1-4)

Aparte de la figura del alfaquí, Ibn Quzmān censura también otro oficio público, - el
almotacén39 -, encargado de la magistratura de la ḥisba y la regulación de las tareas y
costumbres de los zocos y mercados:40
Šarib al- ḫamr al-muḥtasab wa-zanā.
Allāh yakfī lau kān ‘amaltu ’anā!
Qādī l-muslimīn, anta huwa s-sabad.
Kaifa ’annak ğa‘alta dā muḥtasab
wa-muḥakkam fī ’umūr ahl al-adab,
wa-hu zānī zanīm, kaṯīr al-zinā?

Se da a vino y putas el almotacén.
¡Si otro tanto hiciera yo, válgame
Dios! (preludio)
Cadí de la aljama, la culpa está en ti.
¿Por qué almotacén has querido
nombrar
y sobre letrados dar autoridad
a este hijo de puta, gran fornicador?
(1: 1-4)

El poeta muestra sus quejas también hacia el cadí, responsable de la prohibición del vino y
de nombrar los puestos de almotacén y alfaquí. No comprende que los dos primeros no
cumplan con las normas, beben y fornican e impiden a los hombres de letras como Ibn
Quzmān el poder hacerlo. La última estrofa, puesta en boca del propio almotacén muestra
de nuevo la hipocresía de una sociedad regida más por la corrupción y los favores
personales que por las normas coránicas: 41
“-Eyya, ḫuḏ ‘alà š-šarāb wa-’anfī-hi!”
39

“Ea, - dice - al vino coged, desterrad.”

También conocido como zabazoque (señor del zoco) o sāhib al-suq. (Escartín González 2006: 270).
Zéjel 176 fragmentado y sin título.
41
La dura crítica que realiza el poeta hacia este cargo social revela la importancia que este puesto tenía en el
control de las normas adecuadas de conducta, pues deriva del árabe muḥtasib que a su vez provenía del
vocablo iḥtasaba que originó el término ḥisba empleado para designar las acciones de vigilancia y centinela.
Como añade Escartín González, “pese a que ḥisba no es un término empleado en el Corán, con el transcurso
del tiempo, pasó a tener connotaciones morales en estrecha vinculación con las normas del Corán […]. Así
que la ḥisba como concepto terminó por asociarse al precepto coránico de ‘ordenar el bien y prohibir el mal’
[…] [y] acabó por aplicarse a las actividades humanas proclives a separarse del bien y a aceptar el mal, entre
ellas las económicas que tan fácilmente se prestan al fraude y a la corrupción” (2008: 21-22).
40
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Wa-lā taqbal man ğā yas’alak fī-hi.
“Lau ḏā rīḥ aš-šarāb yafūḥ min fī-hi,
Allāh qad auqa‘u bi-ğurmu la-nā”.

“A aquel que pregunte por él
expulsad.”
“Y, si es que en su boca tafo a vino
oléis,
lo pone en mis manos, por su crimen,
Dios.” (2: 1-4)

Todo ello muestra que si las clases acomodadas no seguían los principios impuestos por los
juristas almorávides, el resto de la sociedad andalusí tampoco se veían forzada a cumplir
con estas normas, pues el consumo del vino por las clases bajas musulmanas así como su
interacción con el restos de comunidades religiosas se seguía manteniendo. El problema
surge al compilar información sobre este sector social, la cual es mucho más limitada, pues
los cronistas y poetas de ese período no estaban interesados en retratar este grupo en
particular, salvo algunos autores como Ibn Quzmān. De este modo, el poeta proyecta en
varios zéjeles cómo el ocio por la bebida, a pesar de su censura, estaba repartido no sólo
entre las clases poderosas sino entre todos los grupos sociales de al-Ándalus, mostrando
además la interacción cultural que la bebida ejercía entre los mismos.
Un ejemplo de ello es el zéjel 136 titulado Fin del ramadán, donde se exhorta a los
borrachos a volver a beber una vez que el mes de ayuno finalice:
Haiyū, yā-hl al-ḫalā‘a!
Bi-n-Nabī, yā ğamā‘a,
aiyām aṣ-ṣaum f-as-sā‘a
tatammu!

¡Vamos, ea, borrachos!
¡Por Mahoma, señores,
ahora el mes del ayuno
termina!

Wa-yağī šahar šauwāl,
wa-tarà d-dunyà f-iqbāl:
kull aḥad kās wa-‘allāl
fī kummu.
…
Eš min an-nās fī ṭalbu
man lā yumkinu šarbu?
Ṯamma ’illā li-qalbu
yaḍummu.

¡Que šauwāl42 se nos llega!
Ves que el mundo promete:
cada cual, vaso y frasco en
la manga. (2: 1-4; 3: 1-4)
…
¿Y cómo hay quien lo busca
si beberlo no puede?
Contra el pecho, a lo menos,
lo estrecha. (7: 1-4)

42

El mes que sigue al de ramadán.
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El poema expone dos datos interesantes; el primero es que antes del mes de ayuno se bebía
vino, pero durante el ramadán se abstenía su consumo para volver a hacerlo después de
este período, como muestra la última estrofa; el segundo dato, aún más interesante hace
referencia la necesidad que algunos sentían de ir a buscar vino, a pesar de su prohibición y
de las consecuencias que esto acarreaba; para ello, el lugar más frecuente donde podía
adquirirse eran las tabernas, regidas generalmente por mozárabes. 43 Este dato queda aún
más definido en el zéjel 25 donde Ibn Quzmān relata su encuentro con amigos en una
taberna donde se juntaron para beber vino:44
-“Fammu kān muṭammas│wa-yamīnu kān maḥbūs.”
Wa-’ams ‘ād ‘ašiyya│iğtama‘nā f-ad-daimūs,
wa-‘amalnā dāra,│wa-nuḥn fī ‘ašar anfus
bi-‘ašar qamāṣil,│kull aḥad bi-qumṣālu.

-“Queda está en su mano;║la
boca va cosida.”
Mas, anoche mismo,║en la
bodega juntos,
corro grande hicimos;║éramos
diez personas
con sus diez qamāṣil,║qumṣāl
por cada una. (1: 1-4)

Pero las tabernas desempeñaban otra función más amplia; representaban un espacio de
encuentro en el que interactuaban diferentes grupos sociales y étnicos; significaba “un
espacio de compraventa e intercambio económico, un centro de integración o exclusión, un
lugar de expansión y convivialidad, que reproducía dentro de sus cuatro paredes una
sociedad compleja” (de Castro 2000: 10). En los núcleos más poblados de al-Ándalus
existían un gran número de tabernas que, custodiadas por mozárabes, vendían vino. Así lo
afirma Lévi-Provençal al señalar que, “vino se hallaba en todas las tabernas, que no
faltaban en Córdoba ni en las demás grandes ciudades, bien clandestinas, bien toleradas
por no ser musulmanes sus dueños” (1957: 159). Junto a la venta de alcohol, las tabernas
contribuían al pago de impuestos beneficiando el fisco califal; esto se ha podido constatar a
través de la adquisición de estos locales por la oligarquía urbana y a la Iglesia a partir de la
43

Las personas que pertenecían a estratos sociales más bajos debían acudir a las tabernas para adquirir vino y
se exponían a ser vistos y denunciados a las autoridades (Lévi-Provençal 1953, I: 160).
44
Panegírico dedicado a Rabi ben Ubayy.

103

Reconquista pues dichos tributos se hacían pagables a sus nuevos dueños (de Castro 2000:
12; Rincón Álvarez 74). El contacto de Ibn Quzmān con la comunidad mozárabe en estos
lugares públicos se observa en el empleo de romancismos referidos a los recipientes que se
usan con el vino, como los vocablos qumṣāl y qamāṣil; el primero es la copa que se
utilizaba para servir la bebida y que más tarde derivó en el castellano concal o cuenco,
mientras que el segundo es su forma en plural (Dozy III: 405).45 Señala García Gómez que,
El poeta oscila igual entre las tradiciones literarias puramente árabes y las
que han venido a constituirse - sea su origen el que fuere -, en nuestras
tradiciones literarias. [...] El balanceo lingüístico y la pendulación literaria
ponen a disposición de Ben Quzmān unos registros ilimitados, unos recursos
prácticamente infinitos, un teclado inmenso [...] en un ansia frenética de
novedad expresiva. (1972, III: 326, 327)
Ibn Quzmān emplea romancismos como un medio estilístico, métrico y estético para dar
forma a sus composiciones; pero además, su contacto permanente con individuos de otros
grupos étnicos y religiosos dentro una sociedad multicultural, influyen en la adquisición de
tales vocablos léxicos parte del autor, enfatizando la mezcla cultural y bilingüismo e
interacción de tres comunidades distintas. Sobre este aspecto Van Dijk agrega que,
By the words they use, speakers show their social identities, participant
relations, adaptation to their audience, modes, emotions and values,
opinions, attitudes, aims, knowledge and the kind of informal or institutional
situations in which they are talking or writing. (172)
Junto a estos conceptos el poeta añade nuevos romancismos referidos a recipientes
utilizados para guardar la bebida como iškāla (adoptada del latín scala) en los zéjeles 37 y
71, miḫšair en el 64, y qanṭabār (cántaro) en el zéjel 96, así como una nueva mención de la
taberna como el espacio común y de reunión para consumir alcohol: 46
[…] wa-’aṣbaḥ an-nās│li-ḏikr Allāh,│w-aṣbaḥt anā

45

[…] Cuando las gentes para
rezar,║yo amanecí

En este sentido Corominas menciona el derivado concu, empleado en el dialecto asturiano y que quiere
decir “trago, cantidad de bebida que se traga de una sola vez” (I: 967).
46
El vocablo mi ḫšair aparece sólo en este zéjel y se desconoce su origen, pero como añade García Gómez es
“indudablemente nombre de un recipiente para el vino, no hallado en ninguna parte” (1972, III: 413). Su
origen derivaría del latín miscere del cual derivó después mixarius (Menéndez Pidal 1965: 88).
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mā bain al-iškā│la wa-l-ibrīq│sakrān garīq.
…
Mā bain al- iškā│la wa-l-ibrīq│wa-ṭ-ṭanğahār,
aṣbaḥtu sakrān│garīq šamūl│waḥd an-nahār […]
…
Wa-šarāb fī miḫšair?
In ğa‘al saḥb ad-dair
man laqaṭ taḥtu ’air,
al-abkam
f-al-maqām yatkallam.
…
Lessu sāḥib farū bugya li-s-suḫūn
wa-li-ḏā l-qanṭabār aḫyar min buṭūn.

ebrio, entre jarros e iškāla,║de
tanto beber. (37, 3: 3-4)
…
Entre la iškāla,│con el
porrón║más el tazón,
de vino un día│me vio el
albor║ebrio caer […]. (71, 4:
1-2)
…
¿Qué de vino en miḫšair?
Si nos traen al mesón
quien se da por detrás,
sin tardar
rompe el mudo a charlar. (64,
4: 1-5)
…
Con miras de abrigo jamás
lleva piel:
mejor que los forros es el
qanṭabār. (96, 7:1-2)

Mientras las tabernas se eregían como un lugar encuentro entre los diferentes grupos
religiosos, otro aspecto interesante era la relación que el vino representaba entre judíos y
musulmanes. Las autoridades rabínicas del al-Ándalus permitían a los judíos consumir
vino elaborado o servido por musulmanes (Roth III: 183); así se expone en varios tratados
y responsa rabínica donde se permitía al musulmán tocar y servir vino a un judío; por
ejemplo, el rabino Abraham ha-Yarḥi en su visita a Toledo confirma en su Sefer haManhig (Libro de la conducta) que los judíos de España bebían vino hecho por
musulmanes:
And I have seen places in Spain where they do not worry about the touch of
Muslims, and they serve wine to them and mix it and sell it and drink it with
them, relying on the opinion of Rabbi Isaac al-Fasi and deciding like
Samuel that an infant one day old does not make wine prohibited at all by
touch, and Muslims who are not accustomed to make libations to idols are
like an infant of one day. (I: 132)
La opción de beber vino producido por un gentil (yayin nesech) dependía de la decisión
rabínica y, de si el productor y vertedor de la bebida fuera un gentil no idólatra; en este
caso, los musulmanes a diferencia de los cristianos eran considerados gentiles no idólatras,
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por lo que la producción de vino a cargo de éstos para consumo de la comunidad hebrea
era permisible.47 Estas leyes conllevan a la conclusión que los musulmanes producían vino,
y que los judíos lo consumían, y no consideraban al primero un idólatra. Junto a la
interacción social entre los tres grupos religiosos de al-Ándalus en las tabernas, el mercado
escenificaba otro espacio de intercambio cultural y comercial de las tres comunidades.
Constituido por un conjunto de zocos (sūq) y un entrecruce de callejuelas agrupaba los
gremios de artesanos y comerciantes de las tres castas religiosas. Dentro de los zocos,
dedicados exclusivamente al comercio, se encontraban numerosas tiendas (al-jānāt)
situadas cerca de la mezquita y de los baños públicos (Torres Balbás I: 311). El contacto
diario entre judíos, cristianos y musulmanes estaba marcado por la libertad de movimiento
presente en los mercados y, desde la Córdoba califal se observa cómo la población
mozárabe no vivía separada en barrios (hārāt), pues como señala Torres Balbás, “no hay
noticia de que los mozárabes no vivían agrupados en Córdoba. Sus casas estarían pues,
mezcladas con las del resto de la población” (I: 224). Hasta la segunda mitad del siglo XI
había importantes núcleos de población mozárabe en las ciudades bajo dominio musulmán.
Las mozarabías gozaban de cierta autonomía y estaban regidas por obispos y condes
cristianos. Dependiendo del tamaño de las ciudades, vivían mezclados con el resto de la
población o en barrios periféricos y arrabales colindantes dentro o fuera de la madīna, y
podían ser tan importantes en extensión como ésta (Sánchez-Albornoz 1954: 176). Al estar
construidos a las puertas de la ciudad, se realizaban en ellos tareas mercantiles y, como
resalta Basilio Pavón, “aumentaba su importancia a medida que por razones de espacio,
higiene o falta de agua en la madīna, de desplazaban hasta ellos determinadas actividades
47

Así lo expone Maimónides en su código de conducta Mishneh Torah compuesto entre 1170 y 1180: “A
Gentile that is a non-idolater such as a Moslem, who unintentionally touches wine belonging to an Israelite,
or beats upon the jug, the wine is permitted for drinking, and so in all similar cases” (V: 222). Maimónides
coincidía así con los gueonim - líderes espirituales de la comunidad judía - en este aspecto, y se separaba de
lo estipulado en el Talmud que prohibía el consumo de vino producido por musulmanes, para así evitar actos
sociales comunes entre los dos grupos religiosos, separación que ya se producía en la comunidad judía con
las leyes dietéticas del kashrut (Roth III: 206).
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comerciales e industriales” (67).48 En el caso de la comunidad hebrea, desde los primeros
tiempos de la dominación musulmana vivieron mezclados con los árabes dentro de la
madīna, si bien a lo largo de la Edad Media, ya fuera bajo petición de los judíos, el pueblo
o presión de los reyes, se impuso la tendencia a agruparlos en barrios separados (Pavón
72). Durante el dominio musulmán, el rasgo típico de las juderías era que, - como barrios
de la madīna -, ya fuera dentro de ésta o exterior a los muros de la ciudad, tenían calles y
estructuras iguales a los barrios árabes (Sánchez-Albornoz 1954: 195). Todo ello indica
que la interacción entre los tres grupos se producía a pesar de las restricciones y
ordenanzas que se recogían en los tratados de conducta. Los productos que se vendían en el
mercado incluían pasas, uvas, mosto, vinagre y vino. Ibn Quzmān se percata de ello, y lo
hace mediante el empleo de pesos y medidas relacionadas con este último en varios de sus
poemas.
En el zéjel 60 o Panegírico de Abū -l-Qāsim ben Abī Zaid el poeta explica el dinero
que ha ahorrado durante el mes de ayuno y que ahora espera invertir en comida y bebida.
Para ello, se pregunta cuánta cantidad de vino puede conseguir de acuerdo a lo que ha
acumulado, proveyendo con pesos y medidas en que se servía y se vendía el vino:
Waffartu fī ḏī ṯ-│talaṯīn yaum│šay min ḏahab.
Innī nartakab│bīh fī šauwāl│mā narkatab.
Min gudwat al-‘īd,│bi-ḥamd Allāh,│bi-lā kaḏab
na’kul wa-našrab│[kull] mā yalzam│ḥattà yatam.

48

Un poco de oro│durante el
mes║conseguí ahorrar,
y lo pensado│tengo que hacer
║ahora en šauwāl.
La fiesta misma, mediante
Dios,║desde el albor,
hasta gastarlo,│voy a comer
he de beber.

En Toledo, los mozárabes vivían mezclados con los musulmanes, lo mismo que en Zaragoza, donde el
barrio mozárabe se hallaba dentro de la madīna limitado al norte por la muralla de la ciudad, al igual que la
ciudad de Tudela antes de su conquista por Alfonso I en 1119 (Lacarra II: 512-13; Sánchez-Albornoz 1954:
182). Otro dato interesante sobre este aspecto es que se permitió dejar a los cristianos cordobeses mantener
las iglesias que ya existían en el interior de la ciudad, pero no autorizarlos a construir otras nuevas salvo en
los arrabales de la ciudad, lo cual indica que había un fluir constante de mozárabes en el centro de la ciudad,
tanto para dirigirse al mercado donde vendían y comerciaban con el resto de las castas como para asistir a las
iglesias (Peñarroja Torrejón 55).
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Raḫīṣ hu hāḏā š-│šarāb ifrā:│dirham rudain.
dírhem║
Ruba‘ yağī min│nu, f-at-taqdīr,│bi-dirhamain.

Una
manguita│por
uno
el vino va,
y así, el cuartillo│por unos dos
║viene a salir,
aunque no pasa│con precio tal
║de así así.

Ammā llaḏī hu│fī ḏā l-qīma,│fa-bain [was-]bain.
Aṭ-ṭaiyib, al-‘ā│liyy, al-muḥkam,│yā qaum, bi-kam?

Lo
bueno
y
fino,│de
calidad,║¿a cuánto va? (2: 1-4;
3: 1-4)

Dato similar aparece en el preludio del zéjel 68 dedicado al faquí Ben Šuhaid:
Wa-r-ruba‘ bi-ṯuluṯ miṯqal. Eš aradt anā nuzauwağ?

Un cuartillo
cuesta
un
tercio║de mizcal. ¿Y he de
casarme?

El autor emplea el romancismo miṯqal, aplicado a ciertas monedas de oro; más tarde derivó
en mozárabe al vocablo metal o mizcal, “molde de hacer adobes” refiriéndose así al
recipiente o frasco para guardar líquidos (Corominas III: 362). El discurso empleado por el
poeta hacia el vino, su venta y distribución en las tabernas y el mercado destaca por su
postura integradora a través de palabras, actos, creencias y actitudes sociales que reflejan el
pensar del autor y del entorno que le rodea, del que participa activamente. Esto se hace más
evidente mediante el uso de otros dos nuevos romancismos mercado (merqaṭāl) y redondo
(roṭonṭo) vinculados las actividades comerciales de los mercados y zocos: 49
Dāba namḍī li-l-merqaṭāl bi-l-ğari:
in raitu llaḏī fī bālī naštarī.
…
Fa-kamā lam yakun liya mā na‛mal,
wa-lā [lī] miṭqāl roṭonṭo mā narsal, […]

49

Corriendo, ahora mismo me iré al
merqaṭāl.
De ver lo que quiero, me lo he de
comprar. (preludio)
…
Como otra salida no tengo que tú
ni un mizcal roṭonṭo con que ir a
comprar […]. (10: 1-2)

Zéjel 19 dedicado a un anónimo. El vocablo merqatāl hace referencia al zoco de las ropas y provendría del
latín mercatus en la forma del diminutivo mozárabe terminado en -allo que en la forma apocopada árabe
quedaría -āl[l] (García Gómez 1972, III: 404; Menéndez Pidal 1965: 254). Mientras, rotondo provendría del
latín rotundus para referirse a las monedas redondas que no dispone el poeta para hacer la compra.
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En este sentido, Gee menciona que,
The discourse rewards and sanctions characteristic ways of acting, talking,
believing, valuing and interacting, and in doing so it incorporates a
normative of ideal set of mental associations, toward which its members
more or less converge. (108)
Si bien Ibn Quzmān pertenece al grupo musulmán, no excluye interactuar con el resto de la
población con quien se siente más próximo en términos de costumbres y conducta. Su
forma de actuar es próxima a la denominada intragroup behaviour, que representa la
interacción entre dos o más individuos de diversos grupos bajo una identidad social
común; como describen Hogg y Abrams, “[intragroup behaviour] represents the interaction
between two or more individuals that is governed by a common or shared social selfcategorization or social identity” (93). Por último, el vino aparece como una actividad
social al aire libre de los andalusíes, en los que se producía la interacción de los grupos
musulmán y mozárabe.
En su zéjel incompleto 28 dedicado a un desconocido, Ibn Quzmān describe a un
grupo de jóvenes y esclavos disfrutando del agua a las orillas del río Guadalquivir y donde
el vino forma parte de su diversión;50 en esta escena idílica, donde los jóvenes de ambos

50

Uno de los apartados en la risāla Elogio al islam español de al-Šaqundī describe las actividades de ocio en
las que participaban los sevillanos durante la dominación almohade, en las que no faltaban la música y el
vino, ambos censurados por las autoridades religiosas. El propio autor describe estas escenas de diversión
que se llevaban a cabo en las orillas de Guadalquivir y defiende el consumo del vino, siempre que se haga
con moderación: “Supera a todos los demás este río en que sus riberas están bordadas de quintas y de
jardines, de viñedos y de álamos, que se suceden sin interrupción, con una continuidad que no se encuentra
en ningún otro río […] porque en él nunca falta la alegría y porque no están prohibidos en él instrumentos de
música y el beber vino, cosas que no hay nadie que repruebe o critique mientras la borrachera no degenere en
querellas y pendencias. Algunos gobernadores, celosos en materia de religión, intentaron suprimir tal estado
de cosas, pero no pudieron lograrlo” (1976: 120). Al-Šaqundi proporciona además un dato económico
interesante y es que menciona el puesto que ocupaba la ciudad de Almería como lonja de los cristianos y
centro de exportación a otros lugares islámicos y una fuente de ingresos para el gobierno almorávide: “en ella
estaba la base comercial de los bajeles cristianos y la reunión de su lonja. Desde ella las mercancías cristianas
se expedían a todos nuestros países y en ella cargaban ellos todas las mercancías nuestras que les convenían.
Se procuró conservar allí este negocio, por la suma que se recaudaba con los diezmos de los cristianos”
(1976: 137).
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sexos se bañan sin ropas y beben alcohol, muestran nuevamente lo contrario a lo que las
autoridades almorávides intentaban imponer a la población: 51
F-al-gurūs al-yaum nazāha│les naḫāf yaṣif-hā wāṣif.

Hay en los jardines
fiesta ║y en pintarla a
nadie temo.

Mur, tarà l-wādī muğallal│bi-ṣ-ṣabāyā wa-l-waṣā’if!

¡Mira el río
coronado║de
muchachas y zagales!

‘Amalū ṯiyāb min al-mā│wa-min aš-šu‘ūr malāḥif;

Los vestidos son el
agua; ║mantos las
matas de pelo.

ṯumma barqa‘ū-hā l-aqmār,│fa-ra’ait ağmal wa-’ağmal.

Póneles velos la luna.
║¡Cosas son más y más
bellas!
…
Y si te apetece
luego║ver la algaba,
trepa arriba,
métete en los tejos,
bebe,║huélgate, canta,
relincha. (1; 2: 2-4)52

…
Fa-’iḏā ‘aradta ḏāba│an tarà l-gāba, fa-’aṭla‘,
wa-rtabaṭ f-at-taḫš, wa-’ašrab,│wa-nṭarab,
wa-ganni, wa-ṣhal.

Las estrofas añaden nueva información sobre este aspecto; primero un nuevo signo de
infracción, la ausencia del manto y velo por parte de las jóvenes al llevar sus rostros
destapados y que el poeta describe mediante la metáfora de la luna, pues las luces y
sombras que ésta proyecta ejerce de función de velo; 53 por otra parte, se informa que esta

51

Ibn ’Abdūn censuraba estas reuniones sociales en su Tratado proponiendo lo siguiente: “Deberá impedirse
a las mujeres que se sienten en la ribera de río, salvo si fuese en un lugar en que no se sientan los hombres.
[…] No se sienten las mujeres a la orilla del río en verano, cuando lo hacen los hombres” (1981: 109, 143).
Por su parte, en su Libro de las novedades e innovaciones al-Turṭūšī se escandalizaba de que hombres y
mujeres se mezclaran durante la recitación del Corán en la mezquita pues conllevaba a prácticas carnales
entre los dos sexos (118). Para un estudio de esta última obra consultar la traducción elaborada por Maribel
Fierro en la edición de 1993.
52
Del árabe al-ġâba, bosque, selva o arboleda. Puede hacer también referencia a La Algaba, pequeño núcleo
urbano a orillas del río Guadalquivir que pasó a manos cristianas durante su reconquista en 1247 por
Fernando III y mantuvo un número considerable de población mudéjar (Corominas I: 119; González Jiménez
y Romero Camacho 58).
53
Los alfaquíes se quejaban de la suavidad con que las normas coránicas se practicaban en al-Ándalus, en
donde muchas mujeres musulmanas no se cubrían el rostro y se confundían con las cristianas y esclavas. De
acuerdo al Corán, las reglas sobre la imposición del velo en las mujeres aparece en las aleyas 24 y 33. La
aleya 24 llamada “de la fornicación” trata sobre los castigos aplicables a aquellos individuos, hombres y
mujeres, que cometan actos impuros como adulterio, difamación, o mentiras. A partir de la aleya 23 se critica
las calumnias que se hagan contra mujeres honestas, incautas y creyentes, mientras que, desde la aleya 27
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celebración se llevaba a cabo en la capital almorávide a orillas del Guadalquivir, muy cerca
de la comunidad mozárabe que vivía instalada en Triana, en la otra orilla del río. Esta
comunidad participaba en el comercio del vino y otros productos con los musulmanes de la
zona, por lo que transgredían las normas que prohibían las transacciones de bebidas
recogidas en los manuales de ḥisba (Escartín González 2008: 59), y que el propio poeta
deja sentir en los versos.54 La estrofa queda además embellecida con el romancismo tejo, el
árbol que forma parte de esta descripción casi pastoril en la que tiene lugar la reunión de
los jóvenes.55
La mayor parte de la interacción entre los diversos grupos de al-Ándalus presente
en los zéjeles de Ibn Quzmān corresponde a musulmanes y mozárabes. Sin embargo, el
autor incluye, aunque de manera breve, dos referencias al grupo de los esclavos y los
judíos. El primero lo introduce en el zéjel 19 donde describe a su esclava negra Zād al-māl;
la información que provee de la misma es de cierta relevancia pues refleja el papel que
ejercía la servidumbre en al-Ándalus, formada principalmente por eslavos, africanos y
prisioneros cristianos (Imamuddin 1965: 30; Lévi-Provençal 1953, III: 116). En el caso de
las mujeres esclavas, de acuerdo a su origen y cualidades físicas ejercían de concubinas de
los emires y califas y su hermosura se convertía, en muchos casos, en temas literarios
(Marín 1992: 42-43). Sin embargo, no todas gozaban de una situación privilegiada, y un

concerniente a las “normas de educación y de modestia” se enfatiza en que las mujeres vistan con recato, no
muestren adornos y no hagan contacto con la vista con extraños: “Y di a las creyentes que bajen la vista con
recato, que sean castas (que cubran sus partes pudendas) y no muestren más adorno que los que están a la
vista, que cubran su escote con el chal y no exhiban sus adornos sino a sus maridos, a sus padres, a sus
suegros, a sus propio hijos, a sus hijastros […] Que no batan ellas con los pies de modo que se descubran sus
adornos ocultos […]” (aleyas 27, 31). Por último, la aleya 33 exhorta de nuevo el uso recatado de la
vestimenta de la mujer: “¡Profeta! Di a tus esposas, a tus hijas y a las mujeres de los creyentes que se cubran
con el manto. Es mejor para que se las distinga y no sean molestadas (cuando salgan de casa)”. Al parecer,
algunos hombres ofendían su recato al confundirlas con esclavas, por lo que mediante el empleo del manto se
evitaba la confusión.
54
El tratadista Ibn ’Abdūn se percató de ello y prohibía el contacto entre musulmanes sevillanos con los
mozárabes para evitar la comercialización del vino entre ellos: “Prescríbanseles además que no pasen a nadie
con envases para comprar vino a los cristianos, y, si se le coge, rómpasele el envase y dése parte al síndico
para que castigue al marinero” (172).
55
El vocablo empleado en árabe es tahš, proveniente del latín taxus.
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gran número de ellas servían en las tareas domésticas; éste es el caso de la esclava del
poeta y las actividades rutinarias que ejercía en la casa del autor:
Yā maur az-zamāni wa-šugul al-bāl!
Lam nufakkir fī ’aiyi waqt az-zawāl,
ḥattà ra’ait al-ḫudaima Zād al-māl
tabsuṭ aṣ-ṣūf wa-tanza‛ aṭ-ṭabarī.

¡Cuidados del alma! ¡Del Sino vaivén!
Ni la hora en que estaba sabía, hasta
que llegó mi criada negra Zād al-māl,
tendióme la lana, la orza retiró.

Sāqat al-maida [wa-]sāqat al-qandīl,
wa-hī tağ‛al min al-muṯallaṯ qalīl,
ḥattà qālat lī: “-Sīdī, ğā’ al-wakīl

Me puso la mesa, me trajo el candil.
Sirvióme muṯallaṯ56 un poco, y contó:
“-Amo, estos duraznos trajo el
mayoral,
con una granada, también safarí.” (4:
1-4; 5: 1-4)

Bi-ḫuwaiḫāt wa-rummānan safarī.”

El grupo de los judíos aparece retratado en menor grado en comparación con el cristiano;
ello se debe a que los primeros no suponían una amenaza frente al islam, no formaban
ningún reino y vivían integrados dentro de la sociedad islámica desde el período califal.
Sin embargo, Ibn Quzmān incluye un dato interesante sobre el papel social del judío y su
puesto dentro del al-Ándalus almorávide: la profesión de doctor desempeñada por
miembros de esta comunidad durante toda la Edad Media:57
¡Yā Bū Bakar! Lā ginā ’an ta‛mal│
mā ‘amal kull aḥad:
Eyya, ‘arrif yahūdī b-aḫbārak;│
hu ṭabīb al-balad, […]

-Abū Bakr, lo que todo el mundo
hace║
tú has de hacerlo también:
Ea, cuenta al judío tus males,║
que es del pueblo doctor, […]. (6: 3-6)

Lo significativo de la estrofa es que el autor se refiere al médico judío como “doctor del
pueblo”, quien atiende al noble musulmán Abū Bakr. El vocablo árabe yahūdī ha sido
interpretado por Federico Corriente con el nombre propio del hebreo Yehūda, en particular
Yehūda ben Šāwūl b. Tibbōn, nacido en Granada en 1120 y que ejerció como médico de
al-Ándalus hasta su exilio en 1150 (298). A partir de los siglos V y VI durante el período
talmúdico la comunidad hebrea experimentó una transición de las actividades ejercidas en
56

García Gómez describe este término como una comida a base de tres platos formada por una bebida cocida
parcialmente evaporada, almojábana, - especie de bolitas de pan hechas a base de queso -, y alboronía, revuelto de legumbres - (1972, I: 103).
57
Zéjel 75, poema de amor dedicado a un conocido del poeta de nombre Abū Bakr.
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la economía; se produce un abandono de la agricultura para enfocarse en otras áreas como
el comercio, la artesanía, la medicina y el préstamo. Este hecho se intensificó con un
crecimiento de los centros orientales de Damasco, Basra, Kufa y Bagdad bajo el gobierno
Omeya y Abasí así como en al-Ándalus y sus centros de Córdoba, Granada o Lucena a
partir del siglo IX (Botticini and Eckstein 929). La estrecha colaboración de nobles
musulmanes y médicos judíos desarrollada durante el período califal y hasta los inicios de
la invasión almohade en el siglo XII forjó lazos de amistad profundos entre ambos grupos,
beneficiando a la comunidad judía en las esferas literarias y económicas.58 Si bien durante
el período almorávide se limitan los derechos de la minoría judía, puede verse cómo a
pesar de las restricciones impuestas en la esfera de los oficios, no se cumplían siempre, y
en estos casos su profesión permitía un contacto cercano y de interacción con el grupo
musulmán. 59

58

Iniciado con la figura de Hasdat ibn Šaprut (915-970), médico y diplomático de Abderramán III influyó
notablemente con su poder para que un buen número de intelectuales y pensadores judíos pudiesen
desarrollar y formar prestigio en la política y las artes. Este primer período destacó por la producción de una
literatura hebrea enfocada en los campos de la gramática y poesía bajo el apoyo del mecenas Mena ḥem ben
Saruq y Dunaš ben Labrat (Sáenz-Badillos: 80-84). El segundo período de la literatura hebrea comprende
desde los siglos XI hasta la segunda mitad del siglo XII, coincidiendo con el surgimiento de los reinos taifas.
La relajación de costumbres que caracterizó este período y el apoyo que las autoridades hispano-hebreas
recibieron de manos de mandatarios árabes consolidaron la cultura hebrea en esta etapa, recibiendo el
calificativo de “Edad de Oro”. Junto a los trabajos de filología y poesía se añade ahora una amplia
producción de tratados de filosofía y religión, así como de exégesis bíblica y literatura talmúdica; entre las
principales figuras destacaron Samuel ibn Nagrella (993-1056) visir de Granada, Schlomo ibn Gabirol (10201058), Moshe ibn Ezra (1055-1138) y Yehudah HaLevi (1075-1141) en poesía; Yosef ibn Abitur (¿?-970) e
Yitzhak ibn Gayyat (1038-1089) en literatura litúrgica; y Abraham ibn Ezra (1089-1164) y Moises ben
Maimónides (1135-1204) en ciencia, filosofía y medicina, éste último con su tratado Guía de los perplejos
(Dalālat al-ḥā’irīn), quien además desempenó el cargo de físico privado del sultán Saladino (Carrete
Parrondo 32-34; Finn 182-88). Sin embargo, con la llegada almorávide y obligados a contribuir con un
impuesto adicional (farīda) para financiar las expediciones militares del nuevo régimen se fue debilitando y
sufrió una dura caída unida a la posterior conversión forzosa al islam con los almohades; ello conllevó que
numerosos judíos emigrasen al norte de la península buscando el amparo de los reinos cristianos, eligiendo
Toledo como uno de los principales focos de asentamiento (Baer I: 41, 48). Éste fue el caso de familias como
los Ibn Ezra o Ibn Nagrela obligados a abandonar Granada para asentarse en Toledo, o Schlomo ibn Gabirol
quien buscó refugio en Valencia en 1058 ante el avance almorávide. La relocación en sus nuevos lugares de
acogida fue muy bien recibida por los monarcas castellanos y aragoneses pues ayudaban al repoblamiento de
las nuevas plazas recuperadas en la Reconquista y el bilingüismo que les caracterizaba servía de gran ayuda
en los servicios de la corte (Viguera 2000: 31-51). Sin embargo, varias familias judías optaron por el exilio
fuera de la península como la familia de Maimónides quienes se asientan en Fez en 1159 o Yehuda HaLevi
en 1140 en Tierra Santa (Baer I: 61).
59
La prohibición que un médico judío tratase a enfermos musulmanes aparece asimismo en el Tratado de Ibn
‘Abdūn: “lo mejor sería no permitir a ningún médico judío o cristiano que se dedique a curar a los
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El último grupo de poemas a analizar lo forman los juegos de azar y fiestas
religiosas. De largo arraigo y popularidad, estas actividades de ocio, - a pesar de estar
censuradas -, permitían la interacción de las tres comunidades dentro del mismo espacio
físico.60 El juego más popular, el ajedrez o šatranğ procedente de la India se introdujo en
Occidente a partir de la expansión musulmana, originando toda una literatura propia sobre
su historia y reglas de juego.61 La esencia del ajedrez estaba basada en tácticas militares
cuyo principal objetivo consistía en la captura de la comandancia enemiga. Adquirió su
época dorada en el Califato de Córdoba y se mantuvo durante el período taifa y los
regímenes almorávide y almohade; su popularidad se extendió a los reinos y condados
hispano-cristianos donde se jugaba en tierras de la Marca Hispánica desde principios del
siglo XI.62 La Reconquista y el continuo conflicto fronterizo popularizaron este juego en
ambos bandos. En este sentido Eliahu Ashtor añade que,
Among the games with which people diverted themselves in Moslem Spain
in their free time, such as backgammon and checkers, chess was the most
popular. For the people of those generations it had a symbolic significance,
since it reflected the struggle on the battlefield and, moreover, called for a
keen mind. (59)
Ibn Quzmān emplea la fama que el ajedrez gozaba en al-Ándalus para elaborar una
metáfora poética entre el amado y el autor basada en la técnica de este juego y la función

musulmanes, ya que no abrigan buenos sentimientos hacia ningún musulmán, y que curen exclusivamente a
los de su propia confesión” (1981: 173).
60
Ibn ‘Abdūn censuraba todo tipo de juegos y expone que: “debe prohibirse jugar al ajedrez, a las tablas
reales, a las damas y a las flechas, por ser juegos de azar, que son pecado y distraen del cumplimiento de los
deberes religiosos” (1981: 161-62).
61
El vocablo árabe deriva del sánscrito chaturanga que significa “de cuatro miembros” en alusión a los tipos
de unidades militares de la India que quedaban representados en el tablero: la caballería, infantería, artillería
y los elefantes (Gómez 15). El juego pasó a Persia que, conquistada por los musulmanes en el siglo VII,
modificaron las reglas y el nombre del mismo, llamado en árabe clásico šatranğ. La expansión del ajedrez
traspasó las fronteras de la Península Ibérica y se implantó en el resto del continente elaborándose
manuscritos de corte didáctico sobre las reglas del juego; uno de los más antiguos es el Einsiedeln de
mediados del siglo XI en Alemania, y en Inglaterra el anónimo Winchester Poem de mediados del siglo XII y
De Scaccis de Alexander Neckam en 1180 incluido dentro de su obra De naturis rerum que describe las
reglas de los movimientos de las piezas de este juego (Gómez 24; Murray 28).
62
Así aparece recogido en el testamento de Armengol I conde de Urgel del año 1008 y de doña Ermesinda,
condesa de Barcelona en 1058 (Murray 406).
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que las distintas piezas ejercen en el tablero; el joven amante quiere romper su relación con
el autor pero éste confía en su paciencia y perseverancia para que no lo haga: 63
Yā man yarīdu│qaṭ‛ī wa-ṣaddī!
Mur, les ‘alaika:│taqa‛ fī yaddī.
…
Tadrī ’eš narīd│mink, yā qalbī: štad,
aẓfar bi-ḫailak,│wa-l-farza ’a‛qad,
wa-rakkab az-zauğ│riḫāḫ wa-bannad,
fa-lau - la‛amrī -│yağī-nī sa‛dī,
lā naḍrab illā│šāhmāt li-qirdī.
Aḫaḏtu haḏrī│mink, ā-muqāddam:
nal‛ab bi-fīlī│wa-bi-š-šā nandam,
wa-narmī rūḫī│fī ṭurrat aḍ-ḍam,
wa-naḥmī rūḫī│‘an šā bi-raddi,
li-’anna rūḫī│maḫšūra ‘indī.

Tú que has querido║romper conmigo,
no importa, sigue:║caerás al cabo.
(preludio)
…
Corazón, sabes║mi fin: aprieta,
mueve el caballo,║la reina usa,
las torres cambia,║haz peones damas,
que, si por vida,║tuviere suerte
podré dar a mi sino║jaquemate.
Muqāddam, contra║ti estoy en
guardia:
mi rey ataca║y el alfil muevo;
pero a la torre║dejo en la margen:
del rey la guardo║con retirarla,
y hago que quede║medrosa al lado.
(2: 1-4; 3: 1-4)

El juego de ajedrez, muy popular en la Sevilla almorávide, destacaba porque sus partidas
nunca se jugaban en silencio, sino formaban grupos de aficionados o seguidores alrededor
del tablero que comentaban las jugadas y movimientos. El lugar donde se llevaban a cabo
las partidas eran los arrabales, el mercado o una calle, lo cual indica que el resto de grupos
religiosos, - mozárabes y judíos - sí tenían acceso al juego y participaban o bien como
jugadores o como parte del público que lo presenciaba (Gómez 43). El ajedrez no estaba
prohibido entre los judíos siempre que no se apostara dinero y gozaba de una enorme
popularidad, jugándose incluso en Shabbat y destacando su práctica especialmente entre
las mujeres (Landman 45).64 Como remarca Israel Abrahams,

63

Zéjel 121, Panegírico a un almocadén Abū Muḥammad.
Maimónides (1135-1204) en su comentario personal de la Mishnah menciona en el capítulo III su postura
hacia esta actividad lúdica, al no condenarla directamente siempre que no envuelva apuestas con dinero; sin
embargo, siguiendo los preceptos que estipula el código de la misma se oponía a que los jugadores de ajedrez
y de dados pudiesen declarar como testigos en los tribunales de justicia: “The expression gambler with dice
refers to someone who entertains himself by playing with nard [dados] and šatranğ [ajedrez, véase que se
toma el vocablo árabe pues no existe en hebreo] and their like, with the stipulation that the player who does
or does not perform such and such has to pay money, according to the rules of that game. Such gambling is
prohibited because he is occupying himself with something that has no value for the general welfare of
64
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[chess] was already a well known pastime in the twelfth century. It seems to
have first made its way into Jewish circles as a women’s game. Most of the
indoor games of the Jews in the Middle Ages started on their career under
the patronage of the fair sex […]. Women were privileged in this respect
and were allowed a licence denied to the men. But the men also played
chess on Sabbath, and no serious opposition was raised. (388)
En la comunidad mozárabe y cristiana, el ajedrez adquirió gran fama y rápidamente se
introdujeron las apuestas como parte del juego; ello conllevó que la Iglesia lo prohibiera a
partir del Concilio de París de 1212 y más tarde en los Concilios de 1254 y 1255
(MacDonell 132). La popularidad del ajedrez entre las minorías religiosas ha quedado
plasmada en diversas obras de carácter didáctico por autores cristianos y hebreos. Del
primer grupo sobresale el tratado Disciplina Clericalis del converso Pedro Alfonso (¿10621140?), donde reúne una compilación de proverbios, consejos morales, fábulas y
sentencias de fuentes árabes.65 El religioso enfatiza la importancia que el juego del ajedrez
tenía como una de las virtudes y habilidades que debían formar parte del noble cortesano:
“las industrias son: equitación, natación, lanzamiento de flecha, pugilato (lucha), cetrería,
jugar al ajedrez y versificar” (55). 66 Del segundo grupo destaca el poeta Judah Halevi
(1075-1141) quien realiza una alegoría semejante en su obra Cuzari al emplear el juego del
ajedrez comparándolo con la habilidad humana de controlar los deseos y emociones.67

society [...]. And these are ineligible to be witnesses or judges: a gambler with dice, a lender on interest, a
pidgeon trainer and traders in sabbatical year produce” (Rosner: 33).
65
Conocido también como Moisés Cohen o Moisés Sefardí, antes de su conversión al cristianismo en 1106.
66
En el original: “Probitates vero hae sunt: equitare, natare, sagittare, cestibus certare, aucupare, scaccis
ludere, versificari” (117).
67
“He is master over his intermediary causes. For a similar reason it is unlikely that the weak chess player
should beat the strong one. One cannot speak of good or bad fortune in a game of chess, as in a war between
two princes. For the causes of the game are open completely to study, and the expert will always be the
conqueror. He needs fear nothing in the ordinary way which can cause him great difficulty, neither needs he
fear anything accidental, except perhaps anything unusual arising from inattention” (289). Abraham Ibn Ezra
(1089-1164) nacido en Tudela destacó por sus trabajos filosóficos, de poesía y exegéticos; en su Poema del
ajedrez describe las reglas del juego de manera minuciosa y detallada, siendo el primer manuscrito europeo
que contenía los pasos y normas para jugar: “I will relate in song of a battle arranged / of old created in
antiquity. / It was arranged by people of understanding and intellect / who fixed it upon eight rows / and on
each row is engraved / upon a tablet eight divisions. / The rows are square following one another / and there
are two camps standing opposite one another. / The kings stand together with their armies / to fight and the
battle is between the two of them. / The face of each is ready for the fight / and they constantly travel and
stop / but they do not draw swords in battle, / their battle is a battle of thoughts, / and they can be recognised /
by marked and sealed tokens on their bodies […]” (Murray 447). En otro poema similar, Ibn Ezra describe

116

En la literatura didáctica de lengua romance el trabajo más sobresaliente sobre la técnica
del ajedrez fue el Libro de los juegos o Libro del ajedrez, dados y tablas por Alfonso X el
Sabio; elaborado en la Escuela de Traductores a partir de la segunda mitad del siglo XIII
participaron en su edición varios traductores hebreos y árabes. El manual, una traducción y
arreglo de textos árabes describe los significados que encerraban el ajedrez y el resto de
juegos de mesa como los dados, las tablas y el alquerque (las damas). El ajedrez gozaba de
gran afición entre la nobleza y corte castellanas como lo expone el propio monarca en otra
obra, el Setenario en referencia a las virtudes de su padre Fernando III: “era muy sabidor
[...] de jugar tablas e ascaques e otros juegos buenos de muchas maneras” (1984, VII: 13).
Por este motivo y, debido a la gran fama y difusión que gozaba este juego, Alfonso X
remarca en la introducción del Libro de ajedrez el objetivo de elaborar este manual de
juegos:68
Por ende, nos, don Alffonso, por la gracia de Dios rey de Castiella, de
Toledo, de León, de Galizia, de Sevilla, de Córdova, de Murcia, de Jahén e
del Algarve, mandamos fazer este libro en que fablamos en la manera de
aquellos iuegos que se fazen más apuestos, assí como acedrex, e dados, e
tablas. E como quier que estos iuegos sean departidos de muchas maneras,
porque el acedrex es más noble e de mayor maestría que los otros […].
(Solalinde 205)

las piezas que forman el ajedrez y los movimientos que describen: “[…] I will sing of the repose and the
movement / of each one, wherever they are. / The king and the Shegal [the queen] at his side / and the
elephants and horses next to them / and two chariots / and warriors in front of them […] / And the king and
the shegal / and their steps are not very different. / The elephants move in steps of three / and the horses
towards their four corners […]” (Keats 73).
68
La obra fue comenzada y acabada en Sevilla, si bien, como menciona Gómez Redondo era la de “premiar
la fidelidad de la ciudad para el monarca en esos años aciagos […] en Sevilla Alfonso encontraba, siempre, el
espacio de paz y sosiego necesarios para acometer empresas cortesanas dedicadas a la música y a los juegos”
(I, 823). Sevilla, antigua capital de los almorávides y la fama que el ajedrez tenía en esta ciudad pudo ejercer
de influencia al expandirse a otras partes de al-Ándalus y de los reinos cristianos. Asimismo, al igual que los
textos jurídicos judíos y los tratados de conducta de los alfaquíes almorávides, los reinos cristianos permitían
la práctica de los juegos teniendo como pauta básica el ejercicio sano y lúdico, el orden y la razón, y no se
involucrase la codicia y el afán de ganar dinero a costa de ellos. Así se refleja dentro de Las Siete partidas en
el título 5 de la Partida II: “Et quien de otra guisa usase dellos, recibiere ende grandes pesares en lugar de
placeres, e tornase hie como en manera de tafureria, que es cosa de que viene muchos daños et muchos
males, e pesa mucho á Dios et á los homes, porque es contra toda bondat” (II, 51).
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Junto al ajedrez, Ibn Quzmān menciona otros tipos de juegos que sobresalían por su doble
función: como ejercitación y práctica deportiva para la preparación de combates bélicos, y
como recurso para ensalzar las relaciones sociales entre los tres grupos religiosos. Éste es
el caso de la manilla o cinquito (al-ḫumaisa) en el zéjel 7. En este poema, el poeta ofrece
sus servicios al cadí cordobés Abū -l-Qāsim ben Hamdīn, quien se burla de Ibn Quzmān
después de escuchar sus habilidades; en su respuesta a las artes que maneja el poeta el cadí
menciona junto al ajedrez, este juego popular:
Qāl lī: “-Eššanhu│narāk bi-…?
Lessanhu š-šatranğ│ka-la‛b al-ḫumaisa.”
“Ṭala‛ al-yarbū‛│li-ra’s al-guraisa!“
Wa-min aiy ‘āda│min al-faraš yaṭla‛?”

[…] Dijo “-¿Qué pasa,║que véote…?
No es ajedrez que║manilla lo
mismo.”
“¿Cómo a la huerta║subir osa el topo?
¿Dónde le viene║dejar su agujero?”
(5: 1-4)

La manilla o cinquito (al-ḫumaisa) consistía en impulsar un aro con un palo y guarda cierta
relación con el juego del calvo o jumialgo, juego de puntería popular en los reinos
cristianos cuyo objetivo consistía en derribar un objeto que se situaba en el suelo dentro de
un círculo (Rosa Sánchez y del Río Mateos 38, 64); 69 asimismo, el término cinquito con
que se asignaba a este juego se atribuía a otra actividad de ocio medieval muy común entre
los mozárabes de la antigua taifa de Zaragoza; se conocía también como burro o pídola en
otras regiones de la península y consistía en saltar sobre uno que estaba agachado. El salto
se realizaba con carrera de impulso, batiendo con los dos pies o con un pie en un lugar
determinado, y apoyando las manos en la espalda del que estaba agachado (Rosa Sánchez
y del Río Mateos 78). Este juego guardaba cierto parecido con la lucha, el correr y el saltar
mencionados en el Libro de los juegos de Alfonso X donde se introduce además al lector
las artes de la lucha y esgrima, tiro con lanza, ballesta y arco. Se puede así apreciar la

69

García Gómez tradujo el término árabe al-ḫumaisa de forma literal como manilla o cinquito, si bien, el
propio autor no está seguro del valor semántico del vocablo en el original árabe (1972, I: 20). Sin embargo, la
semejanza semántica de los términos al-ḫumaisa y jumialgo ayuda a establecer la posible relación que existía
entre estos dos juegos y donde el primero, de origen árabe, podría haber influido en la práctica del segundo.

118

similitud entre el ocio que practicaban los andalusíes y los que aparecen citados más tarde
en la obra del monarca castellano.70 Ibn Quzmān menciona otro juego popular, el cortar el
melón (al-la’b bi-l-batīh) donde compara en forma de metáfora los ojos del amado con
lanzas que hieren las mejillas del amante sin dejar marca con este juego:71
Yal‛ab ‘amdan bi-l-‘uyūn al-milāh
wa-hu yashut al-hadd mitl ar-rimāh,
b-aiy siyāsa!, les tauwalad ğirāh.
Bi-llāh, lau kān dā l-la’ab bi-l-batīh!

Quiere este mío sus ojos blandir
como las lanzas, y el rostro rajar
logra, sin que puedas ver cicatriz.
¡Dios, si esto fuera jugar al melón! (3:
1-4)

Cortar el melón o simplemente melón consistía en el lanzamiento de canicas grandes, que
guardaba estrecha relación con el de “echar piedra”, citado en El libro de ajedrez, en el que
se lanzaban o clavaban monedas o piedras en un melón o sandía colocados a cierta
distancia y que gozaba también de popularidad en los reinos cristianos (Rosa Sánchez y del
Río Mateos 26).
Las fiestas religiosas representan otro modo de coexistencia transcultural reflejado
en los zéjeles del autor. Dentro de la doctrina islámica destacaban dos celebraciones
importantes que formaban parte de la vida religiosa de los andalusíes: la fiesta de la ruptura
del ayuno o ‛īd al-fiṭr que marcaba el fin del ramadán, y la Fiesta de los Sacrificios o ‛īd
al-aḍḥà. Sobre estas celebraciones se tejían toda una serie de actividades sociales: las casas
se limpiaban y se preparaban en los últimos días del mes de ramadán para poner fin al
ayuno, se cocinaban comidas especiales y se elegían los animales que iban a ser
sacrificados, bajo un ambiente festivo (Lévi-Provençal 1953, III: 436). Varios zéjeles de
Ibn Quzmān dan constancia de estas dos celebraciones, retratando con detalle los animales

70

En la introducción del Libro de Ajedrez, Alfonso X explica la función de los juegos como una manera de
buscar la alegría y el desahogo de ‘”las cueitas e los trabaios”; así en cuanto a la lista de juegos que permitían
alegrar a los hombres menciona lo siguiente: “[...] Los unos en cabalgando asi como bofordar, e alanzar, e
tomar escud e lanza, e tirar con la ballista o con arco, o otros iuegos de cual manera quiere que sean que se
pueden facer de caballo. [...] E los otros que se facen de pie son así como esgremir, luchar, corer, saltar, echar
piedra o dardo, ferir la pellota [...]” (Solalinde 204).
71
Zéjel amoroso 132 dirigido a un mecenas anónimo.
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que iban a ser sacrificados y las diversas actividades que rodeaban los preparativos de estas
fiestas.
El zéjel 8 o Petición de un carnero a Abū Yūnus ben Mugit describe de forma
minuciosa la necesidad del poeta de conseguir un buen carnero, la manera en que piensa
degollarlo y las clases de manjares que sacará de él:72
Yā man, id raitu,│ğā’a-nī farhī!
Lā budda [li] min│kabš mā mudahhī.
…
[wa-] kannadbahu│qabal kul ğazzār:
wa-’innamā les│yahillu dabhī.
Fa-lā ginā min│šiwā mā naqla’,
wa-min qalāyā│gurnūq mā nabla’,
wa-min ruwaiyas│tarīda nasna’,
wa-min qadīdu│nanšur fīr sathī.

¡Tú a quien sólo ver║me hace ya feliz!
Quiero un buen cebón║que sacrificar.
(preludio)
…
No tan bien lo hará║sacrificador.
Lo que ocurre es que║no hay qué
degollar.
Mas he menester║su asado tajar;
con fruición freír║bofes, y tragar.
buena sopa hacer║con los sesos,
y carne disponer║para acecinar. (2: 34; 3: 1-4)

Junto al sacrificio del carnero el poeta esboza en detalle el resto de los preparativos de la
fiesta, como la visita al cementerio, parte esencial de la celebración: 73
Taqlat al-‘īd fī humlān│al-kibāš [wa-] l-qarā’ib
wa-l-qudūr, wa-s-suhaifāt,│wa-l-qulal, wa-l-mahālib
…
Kabaš bi-sm ad-dahiyya│yaštarīh kullu mirmād
Wa-‘eš yuqāsī l-insān│min harāra f-al-a’yād!
Bi-l-hurūğ li-l-musallà│tantafī dī l-harāra.
…
wa-l-bukā bi-l-maqābir│‘alà l-hibb eddī marra:
ihtifāl al-fağā’i’│fī htifāl al-masarra,
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La fiesta es acarreo║de vasos y
carneros,
de platos y peroles,║de
tinajones y orzas […].
…
Carneros todos compran,║
diciendo que es ofrenda […]
¡Al hombre qué sofocos║le
vienen con las fiestas!
Mas yendo a la musallà74║se
apagan los sofocos.
…
También entre las tumbas║se
llora por los muertos.
La fiesta de las penas║entra en
la de los gozos […].
(1: 1-2; 2: 1, 3-4; 3: 2-3)

De similar temática son los zéjeles 48, 82 y 85 que forman el grupo de poemas de la Fiesta del Sacrificio.
Zéjel 48, dedicado a un mecenas anónimo.
74
La mezquita especial para la fiesta que, generalmente se encontraba en los extramuros de la ciudad.
73
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Junto a las fiestas islámicas, los andalusíes y mozárabes decoraban su calendario con
otras celebraciones de origen no musulmán. Éste es el caso de las fiestas de nayrūz y de
mihraŷān. La primera, de origen persa, festejaba el comienzo del año solar persa. Recibía
también el nombre de yannayr y se festejaba el primero de marzo en Oriente; sin embargo,
en la España musulmana pasó a celebrarse el primer día de enero, confundiéndose con el
día de la Epifanía (Pérès 307). Como señala Lévi-Provençal,
La date de la fête du nairuz (ou nawurz), qui était à l’origine celle du
premier jour de l’année solaire persane, subit, une fois adoptée dans le
monde de l’Islam, plusieurs modifications successives. En Espagne, il
semble que cette fête était célébrée le jour de l’équinoxe de printemps et
qu’elle ne s’y confondait pas avec le Jour de l’An, soit le 1er janvier du
calendrier julien, c’est-à-dire Yannair (Ianuarius), encore actuellement fêté
dans toute l’Afrique du Nord chez le ruraux. (1953, III: 438)
La segunda fiesta en importancia se conocía en el Magreb como mihraŷān, de origen
también persa que correspondía a la fiesta del equinoccio de otoño; debido a las
fluctuaciones del calendario, los andalusíes no la celebraban a finales de septiembre como
el resto de Oriente sino el 24 de junio y acabaron confundiéndola con la fiesta de San Juan
o ‘anṣara (Lévi-Provençal 1953, III: 426; Marín 1992: 210). El vocablo deriva del hebreo
ătsârâh o reunión del pueblo para celebrar fiestas religiosas - y era el equivalente a la fiesta
cristiana de Pentecostés que derivaba a su vez de la fiesta judía de Shavuot, o Fiesta de las
semanas, que conmemoraba la entrega de la Torah en Sinaí y la ofrenda de las primeras
frutas de las cosechas en el Templo de Jerusalén (Rowhorst 315).75 La similitud de las tres
fiestas, - ‘ansara, San Juan y Shavuot -, y su cercanía temporal hacía posible la interacción
común de los tres grupos en estas tres celebraciones. Si bien el poeta no menciona fiestas
de la minoría judía, grupo al que presta menos atención en el Cancionero, es probable que
este grupo religioso participara de las celebraciones festivas de andalusíes y mozárabes
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Otra fiesta importante, de origen cristiano celebrada por musulmanes y mozárabes era la del nacimiento de
Cristo o Navidad, llamada en árabe mīlād, que formaba parte del calendario festivo de al-Ándalus y el resto
de territorios regidos bajo el islam (de la Granja 1969: 3).
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debido a la cercanía de las aljamas judías con los barrios cristiano y musulmán y el
contacto diario que se producía en los zocos y mercados. Abraham A. Neuman afirma que,
“Jews, Saracens and Christians interchanged gifts on holidays and at family celebrations”
(II, 184). A pesar de la prohibición de participar en las fiestas cristianas por parte de los
moralistas alfaquíes, pues corrompían la pureza y costumbres islámicas, la interacción y
participación de musulmanes y cristianos en estas celebraciones se producían
continuamente (Carmona González 1995: 13-21).76 Cualquier experiencia, acción o
sentimiento que desafía la identidad del individuo y de la de su grupo se convierte en una
amenaza a su identidad personal y social (Breakwell 13). Éste era el enfoque que
presentaban los juristas almorávides y que obligaban a la población a evitar la interacción
con el resto de grupos religiosos. La respuesta a la defensa de la identidad social y religiosa
de un grupo determinado se puede llevar a cabo a partir de tres mecanismos:
reinterpretativa (reconstrual), donde la información que se percibe del grupo externo se
interpreta de forma parcial y con un enfoque menos amenazante del que se tiene
originariamente; de movilidad o cambio, es decir, evadir la amenaza mediante un cambio
de lugar (exilio, migración) o de posición social; y finalmente de inercia, que consiste en
76

Varios juristas de la época citan en sus tratados la participación de musulmanes en fiestas cristianas.
Dentro del Libro de las novedades e innovaciones de Abū Bakr al-Turṭūšī se analizan varios aspectos de la
práctica religiosa andalusí, y se relata en él una breve descripción de la participación de musulmanes en la
compra de productos típicos de las fiestas cristianas de yannayr y la ‘ansara así como la participación
conjunta entre hombres y mujeres: “[…] Otra innovación es que en tierras de al-Ándalus acostumbran las
gentes a comprar dulces por la noche del 27 de Ramadán y a celebrar yannayr, comprando frutas como hacen
los cristianos, y celebran la ‘ansara y el jueves de abril, comprando almojábanas y buñuelos que son
manjares innovados. Y el que los hombres salgan, en grupos o separados, en compañía de las mujeres,
mezclándose en la diversión […]” (de la Granja 1970: 122-23). Abū l-Qāsim al-‛Azafī de origen ceutí nacido
en la segunda mitad del siglo XIII se percata en su obra Kitāb al-durr al-munaẓẓam de las fiestas de corte
cristiano a las que se unían musulmanes; el tratado, compuesto con el objetivo de exaltar las virtudes de
Mahoma, dedica algunas páginas sobre las fiestas cristianas de su tiempo de las que numerosos andalusíes
tomaban parte y critica el contacto generado entre los dos grupos por motivos de estas fiestas: “Opino que el
motivo que ha llevado a los andaluces a este estado de cosas no es otro que su vecindad con los cristianos
(Dios aniquile tales vecinos), bien porque traten con los que de ellos se dedican al comercio o por lo que han
aprendido a sufrir cautiverio entre ellos [...]. Todas estas cosas se han propagado a orillas del Estrecho tan
sólo por seguirles e imitarles ciegamente” (1969: 36). La obra fue compilada y transmitida por al-Maqqarī y
se encuentra en cuatro códices de la misma en El Escorial, la Escuela de Estudios Árabes de Madrid, el
British Museum y en la mezquita Yeni de Estambul. El texto en castellano proviene de la traducción por
Fernando de la Granja editada en la revista Al-Ándalus en 1969 bajo el título “Fiestas cristianas en alÁndalus (Materiales para su estudio) I: Al-durr al-munaẓẓam de al-‛Azafī”.
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no tomar ninguna acción ante la amenaza (Breakwell 17-19). La postura por parte de Ibn
Quzmān hacia las minorías mozárabe y judía es de reinterpretación y de inercia; se muestra
atraído hacia ciertas costumbres cristianas, de las que participa e interactúa, mostrando así
una notable benevolencia hacia el cristianismo, pero tal contacto no afecta su posición
social ni credo religioso.
Así lo muestra en el zéjel 129 donde dedica las estrofas a un joven de quien está
enamorado y lo compara con Cristo: el amor del joven es tan intenso que mata pero hace
resucitar; esta analogía hace constancia del papel de Cristo en el islam como profeta y a la
vez que reconoce sus milagros como la resurrección de muertos:
An-nās ağma‘ yarīdūk,│fa-kef anā les narīdak?
I amāta-nī ubbak,│fa-’anta ‘Isà ben Maryam.

Si
te
dan
todos
su
amor,║¿cómo no voy a
quererte?
Tu amor mata; mas Jesús║tu
eres, hijo de María. (3: 3-4)

Lo interesante de estas fiestas es que el ritual religioso no intervenía como elemento
unificador de las tres comunidades, pues éste era el distintivo que las caracterizaba y
distinguía como grupo, su marca identitaria; era el aspecto social, y el elemento de ocio y
diversión lo que atraía a estos grupos a formar parte de estas celebraciones, que se
convertían en verdaderas reuniones sociales (Mez 419). El interés que expone el autor
hacia las celebraciones no musulmanas de al-Ándalus muestra un rasgo de interacción
entre grupos a lo largo del tiempo, la cual, si bien se ve alterada por momentos de
aceptación y de rechazo, en este caso es de interés y valor enriquecedor. Como explica
Sherif,
Groups in transaction with another one over a period of time rarely remain
neutral toward one another. Between them and their individual members,
there develop reciprocal states of friendship or hatred, trust or mistrust,
aggressive intent or willingness to give a helping hand. (1967: 61)
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Dentro del contacto entre grupos, los individuos pueden a la vez poseer lo que se denomina
sistema de conducta de movilidad social (social mobility belief system), que permite
traspasar las fronteras del grupo y permitir al individuo moverse hacia otros grupos; es
decir, no considera al resto de grupos como una amenaza y observa en sus rasgos y
tradiciones un elemento enriquecedor (Hoggs y Abrams 55). Este aspecto se puede
apreciar en los zéjeles que describen las fiestas mozárabes, donde el poeta proyecta la
participación de los grupos musulmán y cristiano en las fiestas yannayr y de San Juan o
‘ansara.
El zéjel 72 dedicado al hijo del cadí de Córdoba Abū ‘Abd Allāh ben Hamdīn
describe los preparativos de la fiesta de yannayr. Mediante el empleo de varios
romancismos se mencionan los puestos de venta de frutas y golosinas, típicos de esta
fiesta: el hallún, especie de torta en forma de corona, la fruta seca de la castaña (qastal) y
la propia fiesta de yannayr (enero):77
Al-hallūn yu‘ğan│wa-l-‘idlān tubā‘:
yafrah bi-l-yanair│an mā‘u qitā‘.
La-qad dā n-nasbāt│aškālan milāh,
wa-fī-hā, bi-llāh,│li-l‘ain inširāh,
wa-man les mā‘u│aulād , istarāh,

77

Se amasa el hallún;║ves higos
prender
Disfruta en yanáir║quien tiene
caudal. (preludio)
Hay puestos que son║muy
lindos de ver,
y puedes allí║la
vista
engolfar.
Con hijos si vas,║placer no
hallarás,

De forma muy paralela a como lo hace Ibn Quzmān, al-‛Azafī describe con todo tipo de detalles los
puestos de frutas secas y dulces de la fiesta de yannayr, tal como lo celebraban los andalusíes del norte de
Africa: “Nos ha contado más de un viajero que en algunas ciudades de al-Ándalus (Dios la asista y la tenga
en su mano) estos puestos llegan a valer setenta dinares o más, por los quintales de azúcar que contienen, las
arrobas de alfañiques, la variedad de frutas frescas, bolsas de dátiles, sacos de pasas e higos, y toda suerte de
cascajo: nueces, almendras, avellanas, castañas, bellotas y piñones; amén de cañas de azúcar, y toronjas,
naranjas y limas [...]” (de la Granja 1969: 35). La descripción tan detallada de la fiesta pone de manifiesto no
sólo el peso que desempeñaba esta celebración sino el interés que despertaba en Ibn Quzmān y a otros
autores hispano-musulmanes ya fuera en favor o en contra de la misma.
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illā man yadrī│f-al-hāl ittisā‘.

si no tienes un║caudal que
gastar.

Tartīb al-atmār│hu šai’an garīb:
al-lauz wa-l-qastal wa-t-tamr al-‘ağīb,

La distribución║es cosa gentil:
castaña y piñón,║buen dátil
también,
bellota con nuez,║higo y
orejón. (2: 1-4; 3: 1-3)

wa-l-ğauz wa-l-ballūt,│wa-t-tīn wa-z-zabīb.

Si bien el zéjel está dirigido a su mecenas, el poema destaca por su contenido social, al
dedicar especial atención a aquellos musulmanes con hijos que participaban de esta fiesta y
lo hacían comprando dulces para sus niños. Según Ibn Quzmān, aquel que no dispone de
hijos disfruta más de la fiesta pues no tiene que comprar dulces para los pequeños, a menos
que tenga suficiente dinero para permitírselo. Nuevamente, la fiesta de yannayr es el eje
central del zéjel 40, dedicado a un desconocido, donde el poeta narra los preparativos que
aguardan esta celebración: engalanarse con sus mejores ropas para el evento y encontrarse
con sus vecinos en la fiesta, probablemente musulmanes y mozárabes. Lo más interesante
de esta estrofa es que el propio poeta sabe que la fiesta sólo la celebran cristianos, pero a
pesar de ello va a tornar este día también en una celebración suya:
In ğā-nī yanair│wa-ğā-nī l-ihtiyār,
les budd an nalbas│tiyābiy al-kibār
wa-na‘mal da‘wà│wa-nandur kulla ğār,
wa-hasbak yanair│wa-na‘mal minnu ‘īd.

Si llega yanáir║y mi afán va a
venir,
Me he de acicalar║con mi ropa
mejor,
Y en un gran festín║los
vecinos juntar.
Aun siendo yanáir,║fiesta lo
he de tornar. (9: 1-4)

En su zéjel 67 dedicado a la fiesta de San Juan o ‘ansara; el poeta, carente de dinero,
espera recibir ayuda de su mecenas Abū Yūnus Ben Mugīṯ que le permitirá comprar algo
de levadura para cocer pan:
Yā-llāh! Dā l-daqīq hu gālī,│wa-t-ta‘ām
aglà min aš-šam,
wa-š-ša‘īr ind aktar an-nās│bi-l-‘uqad
wa-z-zufur yuqsam.

Va la harina, ay Dios, muy
cara;║más que almizcle vale el
trigo;
La cebada dan contando║por
artejos y aún por uñas.
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Hādā hu ‘ansara qad ğāt,│kamā
rait wa-hādā mausam.
Les nubassas fī bi-kiswa:│bi-hubuz
fī lauh nubassas.

Ya llegó la sanjuanada║como
ves es una fiesta.
No
vestidos
quiero:
lampo║por
un pan en una tabla. (12: 3-4)

A diferencia de la fiesta de yannayr en la que participa de los productos que sirven, en el
día de San Juan que se acerca, el autor está sufriendo penuria económica, y no tiene interés
en tomar parte de la celebración ni engalanarse; su principal objetivo es llevarse algo de
comer y saciar su hambre. No son sus limitaciones religiosas lo que le impiden participar
de la misma sino la necesidad financiera que le rodea y que espera recuperar a través de
sus versos dedicados a su mecenas. Pero por ello, no falta en recordar al lector el valor
festivo que portaba la sanjuanada y los productos típicos y preparativos que se organizaban
para dar la bienvenida al evento.
El estudio del Dīwān de Ibn Quzmān ha permitido observar una serie de ejemplos
que exponen la interacción de los tres grupos religiosos, - musulmanes, cristianos y judíos bajo dominio del imperio almorávide. El análisis de los zéjeles panegíricos de contenido
bélico así como los de temática báquica, y los referidos a juegos y fiestas populares
permiten establecer la obra poética del autor como un ejemplo de mezcla y sincretismo
cultural de las tres comunidades. En el aspecto literario con el empleo del zéjel, en árabe
coloquial adornado con vocablos mozárabes y opuesto a la moaxaja, de contenido elevado
y compuesta exclusivamente en árabe clásico. En el temático, reflejando situaciones y
escenas de la vida cotidiana, el mercado o reuniones sociales en el que interactúan las tres
comunidades religiosas. La postura de Ibn Quzmān hacia la guerra no persigue exaltar la
hegemonía del islam frente al cristianismo y el judaísmo sino busca mostrar sus
habilidades artísticas que le permiten ensalzar alabar las victorias de sus mecenas y
protectores quienes amparaban y mantenían al poeta económicamente. El desconocimiento
del autor acerca de la guerra, sus tácticas y maniobras, y un cierto tono satírico hacia las
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referencias bélicas sirven como prueba para reflejar el interés personal del poeta para
mantener buenas relaciones con sus gobernadores que representaban la fuente monetaria y
social que necesita para sobrevivir. El segundo grupo de zéjeles, los ‘desinteresados’
exponen las alabanzas al vino, las fiestas y juegos en los que se observa la interacción del
poeta con la minoría mozárabe y judía. Lo destacable es la doble moral y conducta que
experimenta la España musulmana y en particular, la población andalusí. Las nuevas leyes
aplicadas por las autoridades almorávides que regían la vida social de los habitantes
muestran una sociedad que, si bien en teoría estaba regida bajo normas ortodoxas de
conducta que excluían el contacto entre los tres grupos religiosos, en la práctica ocurría
todo lo contrario. En referencia al vino, donde se censuraba su producción, consumo y
venta, representó en la vida diaria un lazo común de las tres comunidades religiosas:
necesario en las liturgias hebrea y cristiana, y de consumo en la islámica, a pesar de su
prohibición coránica, representaba grandes beneficios en el terreno económico y mercantil
desde los inicios de la invasión árabe de la península. La exaltación de esta bebida por Ibn
Quzmān en un amplio número de zéjeles para ensalzar el amor y las pasiones, muestra
cómo formaba parte integral de las fiestas y reuniones sociales de sus protectores, las
clases nobles y de un cierto número de alfaquíes que no seguían los principios morales que
predicaban y que mostraban su debilidad a la hora de imponer el orden religioso en alÁndalus; mediante un tono irónico y burlesco el poeta muestra el fracaso que hasta cierto
grado había conllevado el limitar las libertades y tradiciones de los andalusíes arraigadas
desde el Califato. Ibn Quzmān se percata del consumo de esta bebida entre los estratos
sociales más bajos y, a pesar de pertenecer al grupo musulmán no se excluye al interactuar
con el resto de la población, identificándose con la comunidad mozárabe adoptando
vocablos romances y describiendo sus rasgos tradicionales y de conducta, y la función
como medio de interacción social que la compra y venta de vino ejercía, en tabernas y
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mercados. Estos locales de encuentro, regidos en su mayoría por mozárabes simbolizaban
un lugar común de mezcla cultural de los tres grupos religiosos; esta interacción se observa
en el ámbito del léxico mediante el uso de romancismos por parte del poeta para términos
relacionados con recipientes y medidas de esta bebida así como los referidos al resto de
actividades practicadas en los mercados y zocos que mostraban el contacto constante de las
tres comunidades religiosas.
Dentro de estas relaciones sociales el autor informa en su discurso del papel que
judíos y esclavos desempeñaron en la sociedad andalusí: los primeros, como hombres de
medicina, y los segundos, como servidumbre de la casa y ayudantes en las tareas del hogar.
Junto al vino, los juegos del ajedrez o las damas, de origen oriental y prohibidos por las
autoridades almorávides, constituyen otro ejemplo de interacción y relación cultural entre
las tres castas. Su elemento militar y estratégico enlazaba con el contexto político de la
península que, marcada por la inestabilidad de sus reinos, luchas constantes y movimientos
de frontera permanentes servían como medio para popularizar estos juegos. Las partidas
llevadas a cabo al aire libre en zocos y mercados servían como medio para atraer la
atención y participación de los mozárabes y judíos, popularizándose así en los tres grupos
religiosos. Esta influencia queda presente también en el marco literario a través de
ediciones de varios tratados y manuales por los monarcas cristianos como El libro de los
juegos por Alfonso X el Sabio, y en la literatura cristiana y hebrea como Disciplina
clericalis o Cuzari donde se empleaba el ajedrez como metáfora y alegoría de la guerra y la
religión. Por su parte, las fiestas coránicas que formaban parte del calendario andalusí se
intercalaban con otras celebraciones no musulmanas de las que Ibn Quzmān menciona y
participa. El aspecto religioso no se hace presente por lo que no sirve de factor conflictivo,
al no formar parte de esta interacción; la religión, el rasgo principal que identifica y
delimita las señas de identidad de cada grupo religioso no se ve alterado; es el aspecto
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festivo y de cordialidad de estas celebraciones y reuniones sociales lo que las convierte en
el elemento de unión y de participación de las tres comunidades observándose la movilidad
social entre los diversos grupos sin que afecte a la identidad de grupo de los mismos.
Contradiciendo a los moralistas alfaquíes Ibn Quzmān describe con detalles los
preparativos de las fiestas andalusíes del nayrūz o yannayr que se mezcla con la Epifanía
cristiana, y el mihraŷān o solsticio de invierno, que entrelazaba con la fiesta cristiana de
San Juan y el Shavuot hebreo. Estos temas reflejados en la poesía de Ibn Quzmān y
entrelazados entre sí sirven como espejo de una sociedad que en los ojos del poeta se
oponía a la ortodoxia vigente, invitando a formar parte de un tapiz colorista de
experiencias, mezclas idiomáticas y relaciones humanas. De este modo, el poeta consigue
mediante la evocación del pasado califal la relativa convivencia armónica que caracterizó
al-Ándalus y que el resto de los andalusíes rechazaban abandonar.
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Capítulo 3

Introducción al contexto histórico (1155-1282)

El final del siglo XII e inicio del XIII se inicia con el asentamiento almohade en la
península, fortaleciéndose a partir de la victoria de Alarcos en 1195 frente a las tropas
cristianas de Alfonso VIII de Castilla. La invasión almohade en al-Ándalus se estableció
como un extenso reino centralizado y reaccionario frente al mālikismo profesado por los
almorávides. Como rasgos de este nuevo régimen político y religioso se impuso la práctica
de la oración, el pago riguroso del zakāt, la prohibición de bebidas alcohólicas y
tradiciones paganas, y la destrucción de sinagogas e iglesias. Esta situación de opresión
conllevó un exilio de numerosos mozárabes y judíos a los reinos cristianos del norte, y
levantamientos contra los almohades por parte de la población autóctona de al-Ándalus. 1
Mientras, el norte de la península experimenta en este período profundos cambios
geopolíticos desde el siglo pasado con la formación de nuevos reinos y la amalgamación de
otros;2 el reino de Aragón surge como grupo de la monarquía navarra de la mano de
Ramiro I (1035-1069) hijo de Sancho el Mayor. Se mantiene unido a Navarra hasta su
separación definitiva en 1131 tras la muerte de Alfonso I el Batallador, quien es sucedido
1

La resistencia contra la dominación almohade se hizo general en la mayoría de los centros urbanos de alÁndalus como Sevilla, Jaén, Granada o Carmona. En el caso de ésta última, que cae en manos de las tropas
almohades en 1148, se reveló en varias ocasiones de la mano de su emir Ibn Mardanīš hasta que finalmente
pasa a dominio almohade en 1172 (Viguera 2005: 713).
2
Fernando I, siguiendo la tradición de la realeza heredada de Navarra, dividió sus reinos entre sus hijos: el
reino de Castilla y las parias zaragozanas las cedió a su hijo Sancho; el reino de León y las parias de Toledo
las heredó su hijo Alfonso, mientras el reino de Galicia y el norte de Portugal, junto a las parias de Badajoz y
Sevilla se otorgaron a su hijo García. Las hijas del monarca Urraca y Elvira obtuvieron los señoríos de los
monasterios regios de todos sus reinos; el reparto entre los hijos originó posteriormente una serie de
confrontaciones y luchas fratricidas que no tardaron en ponerse de manifiesto (Riu Riu 209-210).
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por Ramiro II; la hija de éste, Petronila se casa con Ramón Berenguer IV, conde Barcelona
uniendo así el Principado de Cataluña con Aragón en 1150 (Ubieto Arteta V: 170). La
separación de los reinos de León y Castilla se unifica mediante el matrimonio de Alfonso
IX de León y Doña Berenguela, hija de Alfonso VIII en 1197, consolidándose su unión
con el reinado de su hijo Fernando III el Santo en 1230. En este mismo período nace el
reino de Portugal.3 Por su parte, el reino de Navarra que se había mantenido unido por
voluntad del pueblo a la Corona de Aragón (1076-1134) mantendrá lazos próximos con
Francia, siendo regido por reyes de procedencia francesa y navarra quienes se inclinaron
hacia los intereses y la vida política de este país y desvinculándose temporalmente de los
reinos de la península. A pesar de esta fragmentación y la discordia que surge entre los
diversos reinos cristianos, el siglo XIII se convierte en el período de máximo avance y
consolidación de la Reconquista. De la mano de Alfonso VIII las tropas cristianas obtienen
la victoria de las Navas de Tolosa en 1212 haciendo retroceder a los almohades
permitiendo el avance cristiano hacia el sur. Esta derrota representó el desplome almohade,
aumentando el descontento de la población andalusí, cuyo deseo habría sido la creación de
un estado independiente que impidiese la conquista cristiana sin necesidad de una
dominación norteafricana. Las luchas internas por la búsqueda de un nuevo monarca
después de la muerte de Yūsuf II en 1224 debilitaron aún más la parte del imperio bereber
establecido en la Península Ibérica, originando nuevos taifas post-almohades como los de
Valencia o Murcia que pasarán más tarde bajo dominio cristiano (González 1946: 521,
535). Fraccionados los territorios almohades por el avance cristiano, y las sublevaciones en

3

Surgido como un condado otorgado por Alfonso VIII al conde Enrique de Lorena, vasallo del monarca
castellano, obtuvo el título de reino de la mano de su hijo, Alfonso Enríquez a partir de la anarquía y
desestabilización política que sufría Castilla (Altamira y Crevea 197). El futuro monarca don Alfonso
Henríquez invade Galicia y obtiene una victoria en la batalla de Cerneja en 1135, y más tarde en Orique en
1139 contra los musulmanes, proclamándose ese mismo año rey de Portugal. En la Conferencia de Zamora
de 1143 Alfonso VIII de Castilla reconoce el título de rey al príncipe Alfonso quien presta fidelidad al Papa
Inocencio II encomendando su nuevo reino a la Iglesia Romana y comprometiéndose con la Reconquista
(Mattoso 62-63).
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el norte de Marruecos debilitaron su poder, el territorio musulmán de la península queda
reducido al reino de nazarí Granada fundado por Mu ḥammad ibn Nasr en 1238.4 La
Reconquista por parte de Portugal se mantiene bajo los reinados de Sancho I y Sancho II
con las victorias de Alcácer do Sal en 1217, mientras, en la franja este se había iniciado el
avance cristiano con las conquistas de Tortosa (1148), Lérida (1149) y Teruel (1171). A
partir de la segunda mitad del siglo XIII los trabajos simultáneos de Fernando III de
Castilla y Jaime I de Aragón permitieron un avance rápido de la Reconquista; las
adquisiciones de Fernando III comprendieron el norte y oeste de Andalucía, incluyendo las
ciudades de Córdoba (1236), Jaén (1246) y Sevilla (1248); mientras, su hijo Alfonso X
ocupó el reino musulmán de Murcia en 1243; al año siguiente firmó con Jaime I el tratado
de frontera entre Castilla y Aragón (González Jiménez 2004: 25-26). Por su parte, Jaime I
extiende los dominios de la Corona aragonesa con la toma de las plazas de Mallorca en
1229, Menorca e Ibiza en 1235, y la conquista del reino de Valencia en 1238,
completándose con la ocupación de Alicante en 1266 iniciada de la mano de Alfonso X de
Castilla (Glick 48). La rapidez en la adquisición de los territorios del este de la península
dio como resultado que la Corona de Aragón completase su Reconquista en 1244,
centrándose en la expansión mercantil y militar en el Mediterráneo y dejando a Castilla el
resto de las tierras del oeste que seguían ocupadas por los musulmanes. Mientras, Portugal
concluye su expansión geográfica con la toma de Algarve en 1249 fijando los límites
fronterizos con Castilla en 1267 (Mattoso 72). Los avances de la Reconquista
incrementaron la actividad repobladora con el surgimiento de nuevos núcleos urbanos
leales a los monarcas cristianos que proporcionaron capacidad militar y financiera a las
campañas de la Corona. A lo largo del siglo XIII se produce una progresiva migración
hebrea a tierras castellanas, transportando la antigua tolerancia musulmana forjada siglos
4

El reino de Granada lo comprendían los territorios de Granada, Málaga, Almería y el sur de las provincias
de Jaén y Cádiz (Altamira y Crevea 186).
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atrás de los tres grupos religiosos en los reinos cristianos. La llegada de judíos y mozárabes
fue bien recibida por los monarcas cristianos pues ayudaban a fortalecer la debilidad
demográfica derivada de la repoblación de las nuevas plazas tomadas durante la
Reconquista. La repoblación de municipios de Andalucía y Murcia junto a otros del
interior de la península rehabilitó la situación económica de las ciudades y originó además
una heterogeneidad de costumbres y tradiciones. 5 En el caso de la comunidad hebrea, sus
rasgos propios de pueblo hebreo, capacidad económica y ciertas actividades vinculadas con
el comercio conllevó a los monarcas a mantener una política específica con sus nuevos
súbditos; éstos pasan a ser propiedad exclusiva de la Corona, y a cambio, se aprovechan
sus cualidades y talentos. En Castilla el desarrollo de la comunidad judía se expande desde
el gobierno de Alfonso VIII, cuya actitud tolerante será mantenida bajo el reinado de
Fernando III y su hijo Alfonso X a lo largo del siglo XIII; postura similar la llevarán a cabo
los monarcas Sancho el Bueno en Navarra y Alfonso I en Aragón. Mientras, la población
musulmana que permaneció en la península se asentó principalmente en el Valle del
Guadalquivir y Murcia permitiéndoles mantener sus tradiciones y credo islámico,
formando a pasar parte del grupo de mudéjares (Valdeón Baruque 1996: 46). 6 Sin

5

Éste es el caso de las ciudades de Córdoba, Sevilla, Jerez y Lucena en Andalucía y de Toledo, Segovia y
Tudela en el interior, donde se enriquecen con la expansión y creación de nuevas aljamas (González et al.
1990: 146).
6
La toma de Toledo en 1085 por el monarca castellano Alfonso VI no ordenó la expulsión o conversión de
mudéjares o judíos de la ciudad, sino que les permitió vivir dentro del mismo entorno urbano y en la misma
igualdad de derechos y condiciones que los cristianos; en el año 1090 se puso en vigor la Carta inter
christianos et judaeos donde equiparaba a ambas castas con las mismas condiciones de igualdad; esto se
aplicaba a cuestiones de tipo jurídico, donde los jueces hebreos disponían de los mismos derechos que los
cristianos al igual que el cobro de deudas por ambos grupos. Como indica Luis Suárez Fernández, “las
disposiciones musulmanas que otorgaban a los judíos el estatus de “portador del Libro Revelado” y las
disposiciones de Alfonso V y Alfonso VI permitieron la consolidación y desarrollo de esas comunidades que
se llamaban aljamas, semejantes a los consejos cristianos, cuyas estructuras administrativas tendía a copiar.
De este modo los judíos no se hallaban dispersos en una sociedad ajena, sino que poseían la estructura que
corresponde a una sociedad autónoma” (2003: 283). La primera carta de población que se otorga a la
comunidad judía de la Corona de Aragón la concede el conde Ramón Berenguer IV a los judíos de Tortosa
en 1149, un año después que la ciudad fuese tomada por las tropas cristianas (Roth 2000: 89). Como señala
Font-Rius, la carta de población de Tortosa o Fuero de Tortosa donaba el barrio de Darracina a los judíos de
la ciudad, junto con las murallas con el fin de construir sesenta moradas, junto a huertos en las afueras; se les
exime todo tipo de servicios y usos durante cuatro años y les extiende los fueros y costumbres de los judíos
de Barcelona: “[…] dono vobis omnibus iudeis de Tortosa et omni vestre proieniei in propria hereditate illum

133

embargo, la empresa de la Reconquista no sólo significaba la adquisición de nuevas
extensiones de tierra; era necesaria su defensa permanente así como el asentamiento y
organización social de los nuevos territorios incorporados. Es por ello que la mayoría de
las capitulaciones y fueros aprobados para regir el orden y control administrativo de las
ciudades se mostrasen beneficiosos y tolerantes con la población musulmana y judía que
vivía en estos centros, evitando el éxodo masivo y favoreciendo la repoblación. En el
aspecto eclesiástico destacaron la implantación de las Órdenes mendicantes de
franciscanos y dominicos así como las Órdenes militares de Santiago, Calatrava, Alcántara
y Avis que sobresalieron por su papel en el mantenimiento de la política militar de los
monarcas cristianos y la defensa de la frontera (Jaspert 149). En el apartado literario
destacan la fundación de las primeras universidades, Palencia en 1212 y Salamanca en
1218, impulsadas por Alfonso VIII de Castilla. Por otra parte, el Camino de Santiago se
alza como ruta jacobea de peregrinación y se convirtió en una vía clave en la difusión
cultural proveniente de Europa; a través de él se introducen los modelos literarios que
germinan en Europa, como los cantares de gesta, la lírica de corte mariano y los estilos
artísticos arquitectónicos del románico y el gótico; mientras, desde la Península Ibérica se
locum in Tortosa que apellatur Daracinam simul cum ipsis turribus in circuitu existentibus que sunt XVIIem
ad construendum et edificandum ibidem LX mansiones. […] Et in ipsa Daracina secure et quiete cum
omnibus rebus vestris omni tempore permaneatis et habitetis. Et si amplius de iudeis venerint ad populandum
dabo eis domus ad abitandum et populandum. Postquam autem vos ibi eritis populati per IIIIor continuos
annos non faciatis nullum servitium nec aliquam consuetudinem vel usaticum michi nec alicui seniori
Tortose […] Et dono vobis ut habeatis illos bonos fueirs et omnes consuetudines et usaticos quos habent
iudei Barchinonenses in firmanciis et estacamentis et in placitis et in testimonis et in omnibus bonis moribus
quos in omnibus habent iudei Barchinonenses” (Font-Rius I: 127). Por su parte, a las ciudades de Tudela y
Tarazona, tras su conquista cristiana por Alfonso el Batallador en 1118 y 1119 se las otorgó una serie de
fueros favorables a la comunidad musulmana para seguir practicando su religión, ejercer sus propios jueces y
mantener los mismos impuestos que se pagaban antes de la ocupación cristiana (García-Arenal y Leroy
15).Tomando el Fuero de Teruel concedido por Alfonso II de Aragón en 1177 como modelo se establecen las
libertades que gozaban en igualdad con la comunidad cristiana y mudéjar (Barrero García 26). Esta situación
se va a apreciar en el resto de fueros que se emiten en Castilla, Navarra y Aragón a lo largo de los siglos XII
y XIII como el Fuero de Cuenca; concedido por Alfonso VIII hacia 1189 a esta ciudad después de su
conquista por las tropas cristianas servirá también como modelo a otros fueros de Castilla, Aragón y
Portugal; en él se establecía el pleno recibimiento y respeto que disponían hebreos, sarracenos y cristianos
para ejercer sus derechos en la ciudad de Cuenca (de los Ríos I: 185); así el capítulo I en la ley 8 dicta que: “a
todos los pobladores de Cuenca esta rrogaria les otorga, que qual quier que a cuenca viniesse a poblar, de
qual quier condiçion que sea e si quier sea xristiano, si quier moro o iudio [ …] vengan seguros e non
respondan por enemistad, nin por debda, nin por fiadura […]” (Ureña y Smenjaud 121).
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exporta la influencia de la cultura hispanomusulmana a partir de obras científicas,
filosóficas y literarias de griegos, romanos y orientales traducidas por árabes y judíos. La
obra forjada por Alfonso X el Sabio a lo largo de su reinado (1252-1284) contribuyó al
impulso que experimenta la lengua castellana como elemento de comunicación y
producción literaria con la adquisición de nuevo léxico mediante traducciones y trabajos de
corte científico.7 Su labor artística abarca la lírica, textos de temática legal y traducciones;
éstas últimas se realizaron en la Escuela de Traductores de Toledo y los talleres de Sevilla
y Murcia donde participaron un nutrido grupo de árabes y judíos (González Jiménez 2009:
424). Se fomentó de este modo, tanto en el aspecto literario como en el social una
coexistencia de los tres grupos religiosos, mantenida con firmeza y mezclada con
momentos de tensión y de calma a lo largo del siglo.

7

La extensa labor literaria de Alfonso X se expande desde 1250 con las primeras traducciones del Lapidario
(1250). Durante la primera etapa de producción (1250-60) destacan las traducciones de obras científicas y
manuales de astronomía y astrología como el Libro conplido de los iudizios de las estrellas (1254-57), la
colección Libros del saber de astronomía y los libros de la Açafeha, la Alcora y de las Armellas ocupados en
los cálculos astronómicos. También se traducen cuentos y enxiemplos como el Calila e Dimna y el Sendebar,
así como las obras jurídicas y de derecho legal del Fuero Real en 1252, el Espéculo y las Siete Partidas entre
1252 y 1265, y la obra mixta del Setenario, proyectada por su padre Fernando III (Vanderford 25). Durante el
segundo período, desde 1268 hasta 1283 sobresalen los proyectos de las Tablas Alfonsíes en 1272 por los
traductores hebreos Judah ben Moshe ha Kohen e Isaac ben Sid, y el Libro de axedrez dados e tablas en
1283. En este mismo período comienzan sus trabajos historiográficos con la redacción de la Estoria de
Espanna y General Estoria en 1272 (Fernández-Ordóñez 95). Dentro de la actividad creadora del monarca
destacan la serie de 40 cantigas profanas o de escarnio que compone a lo largo de todo su reinado a las que
siguen su gran obra poética mariana en galaico-portugués Cantigas de Santa María. Para un estudio en
profundidad de su obra consultar los trabajos de Francisco Márquez-Villanueva El concepto cultural alfonsí,
Historia y crítica de la literatura española de Alan Deyermond y Estudios alfonsíes de Manuel González
Jiménez.
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Anti-judaísmo clerical versus antisemitismo europeo en Los
Milagros de Nuestra Señora de Gonzalo de Berceo
Este capítulo examina la proyección de las minorías religiosas musulmana y judía en
el corpus poético de Gonzalo de Berceo; los textos seleccionados corresponden a sus
escritos de catequesis litúrgica - Del sacrificio de la Misa -, de escatología - De los signos
que aparecerán en el Juicio Final -, y obras teológicas - Los Loores de la Virgen, El Duelo
de la Virgen, Milagros de Nuestra Señora -, siendo éste último trabajo el que centra el
estudio del capítulo. Mientras la poesía de Ibn Quzmān, dirigida a un público andalusí,
describe la vida cotidiana de la España musulmana salpicada con pinceladas de las
comunidades mozárabe y judía, la labor poética de Berceo arropa en sus versos una
sociedad similar, salvo que en este caso, el marco geográfico y político está regido por el
grupo cristiano. Mediante el discurso popular y ortodoxo empleados por el poeta, se
analizará la postura que presenta hacia la minoría musulmana y judía en su interacción con
la cristiana, que terminará imponiendo poco a poco sus normas y controles sobre las otras
dos comunidades; esta nueva situación modificó la relativa convivencia existente
originando un auge del anti-judaísmo y los deseos de finalizar la empresa de la
Reconquista. Este anti-judaísmo de corte profundamente clerical queda plasmado por
Berceo en varios de sus poemas, describiendo los conflictos y resultados originados
cuando se transgredían las normas y límites perfilados por la comunidad cristiana, y donde
el elemento antisemita, de arraigo y naturaleza europeos aparece de forma difuminada y
secundaria.
Las influencias provenientes de Europa implantan en la Península Ibérica a partir del
siglo XII los géneros de la tradición lírica y la épica. En el siglo XIII surge el primer grupo
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de poetas que comparten un mismo esquema temático y métrico en la forma literaria más
sobresaliente de esta etapa, el mester de clerecía: una poesía didáctica con fines
moralizantes en la que se exalta el papel de la Virgen María y las vidas de santos mediante
la cuaderna vía heredada del verso alejandrino francés (Deyermond 1973: 127). Los
motivos para su auge y asentamiento provienen de una serie de factores relacionados entre
sí: el renacimiento del comercio, que origina un desarrollo en las vías de contacto entre los
países facilitando la comunicación, la expansión cristiana en Europa con las Cruzadas, el
avance de la Reconquista en la Península Ibérica, y la renovación religiosa y educativa
aprobada en el IV Concilio de Letrán. 8 En este período se forja una literatura en la que se
combinan la escolástica moral y didáctica. Sin embargo, el objetivo de los clérigos no era
adoctrinar una teología académica a un público en su mayoría iletrado, sino una enseñanza
asequible a todos los individuos, sencilla de comprender, con una proyección en el más allá
y un mensaje cristiano presentado de forma animada. Se recurren a historias y exempla
extraídos de la Biblia, fábulas, sermonarios y vidas de santos, temática inspiradas en
fuentes escritas con la misión de ser leídas a su audiencia. No nace como enfrentamiento
directo con la poesía juglar sino a impulso propio, como una leve modificación de la
segunda (Menéndez Pidal 1957: 274). Su objetivo no es ensalzar la guerra, sino elevar el
sentimiento religioso que caracterizó a Europa en este período. Al igual que la juglaría, la
clerecía pretende entretener y divertir al lector, con el añadido de aportar un mensaje
didáctico, donde se ensalza la figura de María como intercesora de la salvación humana.
Dentro del grupo de autores de poesía clerical destaca la figura de Gonzalo de Berceo,

8

Las campañas militares de los reinos europeos cristianos por el control de Jerusalén se inician en 1095 con
la Primera Cruzada aprobada por el papa Urbano II en el Concilio de Clermont, coincidiendo con la segunda
etapa de la Reconquista en la Península Ibérica, hasta 1272 considerada la Novena y Última Cruzada dirigida
por Eduardo I de Inglaterra y Luis IX de Francia contra los mamelucos turcos (Jaspert 36, 57).
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considerado el primer poeta conocido en lengua castellana (¿1196-1264?).9 Su obra se
divide en cuatro grandes apartados: obras hagiográficas (Vida de San Millán, Vida de
Santo Domingo de Silos, Poema de Santa Oria, Martirio de San Lorenzo), obras de
escatología (De los signos que aparecerán en el Juicio Final), catequesis litúrgica (Del
sacrificio de la Misa), obras marianas (Los Loores de la Virgen, El Duelo de la Virgen,
Milagros de Nuestra Señora) y tres himnos.10 Las vidas de santos proyectan un mensaje de
carácter religioso con un fin edificante, donde los protagonistas se convierten en modelos
de perfección e imitación para el individuo cristiano. Sus trabajos de escatología y
catequesis litúrgica presentan al público dos rasgos básicos del credo cristiano: la realidad
y recompensa de un mundo futuro, diferente del temporal, que se da a conocer al lector a
través de las señales que preceden al Juicio Final, y el significado del sacrificio eucarístico
de la misa cristiana (Marchand 284). Por su parte, las obras de teología dogmática
constituyen el credo religioso del individuo que Berceo proyecta en sus lectores mediante
la figura de María. El auge de la religiosidad mariana florece en este período a partir de la
divulgación en latín de leyendas de milagros, y donde el papel de la Virgen se concibe
desde tres puntos de vista: María-Virgen, María-Madre y María-Redentora; por un lado es
sinónimo de pureza al estar limpia de pecado y concebir a Cristo manteniendo su
virginidad, y por otro, se añade su labor maternal al ser la madre de Cristo e intercesora del
ser humano antes Dios. El corpus poético de Berceo no sólo se convierte en un producto
literario creativo de la poesía clerical sino presenta además una intención divulgadora y

9

La fecha de nacimiento de Berceo se establece hacia 1196 o quizás más temprana, si bien, hacia 1222 ya
había sido ordenado diácono, y la edad mínima para hacerlo eran los 25 años (Lappin 4; Dutton 1978: 26566); desempeñó su vida como clérigo y diácono en los monasterios de San Millán de la Cogolla y Santo
Domingo de Silos (Dutton 1978: 266). Dutton sugiere también que Berceo trabajó como notario bajo las
órdenes de su abad Juan Sánchez quien estuvo al mando del monasterio de San Millán entre 1209 a 1253
(Dutton 1960: 139).
10
Junto a estas obras, se atribuyen a Berceo la Historia de Valvanera y Translación de los mártires de
Arlanza, ambas perdidas, además del Liber de Alexandre; sobre esta última persiste la polémica en cuanto su
autoría (Ruíz Domínguez 1999: 24). Las citas de los trabajos de Berceo en este capítulo provienen de la
edición en cuatro volúmenes de sus Obras Completas (1972-1978) a cargo de Brian Dutton.
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explicativa, de corte moralista y existencial dirigida al pueblo. 11 Así afirma Baños Vallejo
al sugerir que,
La obra de Berceo no es un tratado culto ni conceptual de teología, pero
sí un intento de divulgación teológica. Por la finalidad divulgativa (se
dirige al mayor número de receptores) y por el carácter doctrinal, las
perspectivas sociológicas y teológicas no se excluyen, sino que se
complementan. Las obras de Berceo […] deben estudiarse considerando
los rasgos de la religión popular medieval, y al mismo tiempo, ésta no
puede entenderse si se soslayan los puntos de partida teológicos. (22)
Junto al carácter didáctico de su poesía, Berceo añade elementos originales del
contexto social en el que vive; varios de sus poemas se desenvuelven dentro del espacio de
la Península Ibérica, y el poeta aprovecha para añadir elementos de gracia y animosidad
con el fin de “mitigar la gravedad y solemnidad del asunto” (Giménez Resano 47).
Asimismo, se dirige al lector en la lengua del pueblo, el romance, y no en latín,
estableciendo un punto de encuentro próximo con el público, acercarse más a su audiencia
y asegurar que su mensaje moralizante sea captado por todos los individuos: “Quiero fer
una prosa en roman paladino /. En qual suele el pueblo fablar con su vezino” (2a-b).12
Los rasgos del discurso berciano incluyen elementos de interacción del proceso
narrativo: el narrador (el poeta), el relato (los milagros, vida de la Virgen, Pasión de Cristo,
etc.) y el receptor (la audiencia). Junto a estos factores, se introduce el prólogo, cuya
función dentro de la poesía clerical medieval buscaba la atención del lector u oyente
mediante la técnica del captatio benevolentiae; en ésta participaban tres elementos: la
11

Berceo desempeñó su vida como clérigo adscrito entre los monasterios de San Millán de la Cogolla y de
Santo Domingo de Silos. Su imagen se ha estampado en tres direcciones opuestas: la primera, le describe
como un clérigo simple con escaso conocimiento del latín; la segunda, como un hombre culto quien,
mediante sus obras propagandísticas buscaba obtener compensaciones económicas para su monasterio (Ruíz
Domínguez 1999: 23; Lappin 13). La propaganda que transmite Berceo podía tener fines económicos, pero
una atenta lectura a sus poemas y ejemplos de los Milagros expone una propaganda en la que el objetivo
clave es la de divulgar el camino de la virtud, mediante el buen ejemplo presentando modelos a imitar, que
confían en el poder mediador de la Virgen como camino de la salvación humana. Esto conlleva a una tercera
imagen del poeta: la de un hombre preocupado en difundir una moral didáctica a sus lectores y un compendio
de los pasos a seguir para alcanzar la salvación. Domina el latín pues emplea las Sagradas Escrituras y la
literatura patrística como fuentes principales y, como remarca Ruíz Domínguez, “[…] [su] misma exposición
en forma de ejemplos era, al fin y al cabo, el método propio de los sermones doctrinales” (1999: 23).
12
Vida de Santo Domingo de Silos (edición de Brian Dutton, 1978).
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atención, la propositio y la supplicatio. Montoya Martínez y de Riquer definen el prólogo
literario como,
el discurso autónomo - más o menos extenso - situado al comienzo de
una obra cuya factura está orientada a embargar el ánimo del oyente en
una atmósfera de entusiasmo emotivo […] o bien, la descripción de un
objeto bello cuya narración está dispuesta de tal manera que al tiempo
que capta el ánimo, crea en el oyente o lector una expectativa nueva e
interesante, que le hace seguir adelante con la lectura o la audición. (150)
La realidad social del mundo medieval revela que muchos de estos prólogos estaban
dirigidos a ser leídos ante una audiencia, ya fuese dentro de un claustro o un palacio. Desde
el momento de su narración se indica el interés que esta lectura puede suscitar en el lector
manteniéndolo interesado desde el comienzo de la misma. Después de reclamar la atención
llega la declaración de propósitos: resumir de forma breve el contenido de lo que se va a
narrar para asegurar el interés del lector; finalmente se concluye con la súplica que, en caso
de los autores medievales, servía para evitar cualquier indicio de arrogancia mediante la
invocación de la acción piadosa divina. Berceo busca atraer la curiosidad del oyente
mediante la compasión y humildad, huyendo de toda vanidad e invocando la autoridad de
la Virgen María. Por medio del captatio benevolentiae el poeta intenta obtener nuevos
adeptos a su mensaje moralista, de modo que el lector se convierte en “juez al que había
que persuadir de la bondad de la misma y romper así con su inicial indiferencia” (Montoya
Martínez y de Riquer 163).
La temática discursiva del mensaje de Berceo provienen de dos fuentes diversas: la
ortodoxa y la popular. La primera reside en las Sagradas Escrituras, la hagiografía y el
magisterio de la Iglesia; la segunda, la obtiene de la tradición oral, leyendas e historias
forjadas en la península o provenientes del resto de Europa mediante el contacto con
viajeros, peregrinos y órdenes mendicantes. Su conocimiento del Antiguo Testamento
resulta bastante amplio, si bien, en él residen las profecías en las que de acuerdo a la

140

exégesis cristiana se presentan a Cristo y a María (Ruíz Domínguez 1990: 14). La Biblia
simbolizó el libro más importante y de mayor influencia en el Medievo y marcó
profundamente su mentalidad espiritual y religiosa. En la Alta Edad Media, el Antiguo
Testamento cobró una especial relevancia al proyectar la caída del hombre en el pecado y
la necesidad de la redención; este interés venía además promovido por otros factores como
la fascinación por Jerusalén, la organización de la Primera Cruzada, la sumisión del pueblo
a las autoridades eclesiásticas y la práctica religiosa como obligación del orden social
(Vauchez 10-11). Su enseñanza interesaba a los clérigos para establecer la prefiguración de
Cristo y María que coincidía con un auge del fervor mariano en Europa, y la consagración
de numerosos santuarios a la Virgen quien se convierte en “símbolo de la Iglesia, vínculo
unitario de la comunión y protección contra el maligno” (Ruíz Domínguez 1990: 160). El
Nuevo Testamento, y en particular los Evangelios, destacan al contener el mensaje de la
Anunciación de la Virgen, que perfilan a María como futura Madre de Cristo, su limpieza
de pecado y valores humanos ante la Pasión y Resurrección de su Hijo. Los Evangelios ya
habían cobrado peso a partir de la difusión del libro del Apocalipsis mediante los Beatos.
Gracias al dominio del latín y de la liturgia eucarística Berceo permite forjar una formación
teológica culta a través de una consulta directa de la Biblia y de la literatura patrística, que
servía como fuente importante de transmisión bíblica. Como señala Francis Gormly, “in
the Middle Ages, much knowledge of Scripture and much of its influence on writers in the
vernacular came not only through liturgy and the common gloss but also through the works
of patristic and medieval exegetes” (15). Si bien el poeta emplea tanto el Antiguo como el
Nuevo Testamento, dedica especial atención al segundo; el carácter moralizante de sus
poemas, la idea de la salvación y redención del pecado y la función que transmite como la
Nueva Alianza sellada entre Cristo y el hombre, influyen para que Berceo se enfocase en
éste último.
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La tradición popular transmitida por el pueblo juega otro papel importante en el
mensaje del poeta: por una parte, la imagen de la Virgen como Madre que sufre ante la
Pasión de su Hijo humanizado y mortal antes de su Resurrección; por otra, la concepción y
el poder que ejercía el diablo en la mentalidad del Medievo. Dentro de este marco literario
Berceo introduce dos nuevos personajes que forman parte integrante de la sociedad
medieval castellana: judíos y musulmanes. Los rasgos que perfilan a ambas minorías están
sujetos al contexto político del momento y a la influencia de la tradición ortodoxa y
popular que combina el poeta. Los avances de la Reconquista proyectaban al musulmán
como invasor y enemigo político a combatir. Por su parte, el judío queda retratado como
deicida, codicioso y siervo del diablo; su rechazo de la Virginidad y Encarnación de María
suponía además refutar su valor de Madre de Dios y vehículo de salvación del individuo,
temas que componían la base fundamental de la poesía mariana clerical. Esta situación
convertía a las dos minorías religiosas en grupos subyugados al poder cristiano, donde la
transgresión o agravios contra las normas del mismo suponían un castigo a cumplir,
moldeando el nuevo patrón de coexistencia que se forja en este siglo. 13 Como añade Teresa
Ferrer,
La convivència de totes tres comunitats es basava en la segregació i en el
respecte a l’organització pròpia de cadascuna. Sarraïns i jueus podien
practicar la seva religió, regir-se segons llur dreit i llurs costums i nomenar
las persones que havien de gobernar cada comunitat local. Però el poder,
era, evidentment, en mans cristianes de manera que, si hi havia contradicció
d’interessos amb la comunitat cristiana, era aquesta qui tenia totes les cartas
per a guanyar. (xiii) 14
13

La nueva postura tolerante que se implante en este siglo sobre judíos y musulmanes proviene del mensaje
expuesto en las Sagradas Escrituras; sobre los primeros, se enfatiza que deben respetarse sus tradiciones y
credo pues su presencia entre los cristianos sirve como recordatorio de la Pasión de Cristo y el deber de
defender la fe cristiana; además, su tolerancia hacia esta comunidad mantenía este grupo activo hasta la
llegada de Cristo cuando se produjera su conversión. En el caso de los musulmanes, las actitudes antiislámicas se habían intensificado desde la Primera Cruzada en 1095 al penetrar en la Península Ibérica a
través de la épica francesa y la reforma cluniacense, y acrecentarse más en terreno peninsular con los éxitos
de la Reconquista (Jaspert 35).
14
“La convivencia de las tres comunidades se basaba en la segregación y el respecto a la organización propia
de cada una. Sarracenos y judíos podían practicar su religión, regirse bajo sus propias leyes y costumbres y
nombrar a los encargados que habían de gobernar cada comunidad local. Sin embargo, el poder estaba
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La postura de Berceo hacia musulmanes y judíos se proyecta en sus trabajos de catequesis
litúrgica, escatología y teología dogmática, siendo ésta última sección donde se asientan
Los Milagros de Nuestra Señora. La obra refleja una visión más precisa por parte del autor
hacia las minorías religiosas de la península, en particular la judía. El elemento
predominante es el rechazo teológico de los credos hebreo e islámico, destacando la
ausencia de rasgos discriminatorios raciales y antisemitas que tuvieron su origen en la
Europa Occidental. El anti-judaísmo eclesiástico del que se nutre Berceo viene fundado en
tres aspectos, - doctrinal, legal y popular -. El primero hace referencia a la idea del
cristianismo como pueblo verdadero de Dios, que acepta el Antiguo Testamento pero cuya
verdad se encuentra fundada en los Evangelios; el segundo se encarga de separar la
interacción de ambos grupos, disminuir la posición social del judío, y proveer al cristiano
con el monopolio jurídico, social y ventajas económicas perjudiciales al judío; finalmente,
el aspecto popular, a partir del cual derivará el antisemitismo, comienza a fraguarse en
Europa a partir de la segunda mitad del siglo XII, coincidiendo con la Primera Cruzada. 15
El rechazo del judío a la helenización (revuelta de los macabeos en el 168 a. d) y su
oposición al régimen romano (66 y 70 a. d y 132 a. d) conllevó a que recibiesen en Europa
la fama de pueblo rebelde y difícil de gobernar. En los inicios del período medieval, se les
asignó la idea de pueblo deicida proveniente del Nuevo Testamento y el discurso teológico
cristiano.16 Aunque la postura sobre el judío no había sido muy positiva hasta esta etapa,
evidentemente en manos cristianas, de manera que, si surgían conflictos de interés con la misma, era ésta la
que tenía todas las cartas para ganar” (xiii).
15
Hay que distinguir entre dos términos que a menudo se identifican como uno solo y se emplean
indistintamente: anti-judaísmo cristiano y antisemitismo. El primero representa un perjuicio religioso; para
evitarlo el judío puede convertirse y formar parte del grupo cristiano, pues el bautismo limpia la mancha
espiritual del sujeto. Por su parte, el antisemitismo sólo aparece cuando el anti-judaísmo se combina con
elementos racistas. Sin embargo, su solución no es la conversión, al ser un perjuicio esencialmente social y
racial (Prager y Telushkin 9).
16
El evangelio de San Mateo estigmatizó al judío al responsabilizarle de la muerte de Cristo: “Y
respondiendo todo el pueblo, dijo: Su sangre sea sobre nosotros, y sobre nuestros hijos” (27: 25). San Juan
consideraba al pueblo judío como estirpe del diablo: “Vosotros de vuestro padre el diablo sois, y los deseos
de vuestro padre queréis cumplir. Él, homicida ha sido desde el principio, y no permaneció en la verdad,
porque no hay verdad en él. Cuando habla mentira, de suyo habla; porque es mentiroso, y padre de mentira”

143

los actos de hostilidad contra esta comunidad se habían producido de forma esporádica.
Como agrega Robert Bonfil,
Ghettos, Jewish badges, blood libels, and accusations of well-poisoning had
not yet appeared. Jews had not yet been pushed out of their livelihoods and
forced into money-lending […] The Jew was considered to be like a
rebellious brother who, under certain circumstances, could be made to
reform his ways. (93)
Junto a la imagen de personaje herético del discurso teológico, se añadió un nuevo
estereotipo del judío: como minoría institucionalizada, se convirtió en blanco de
difamaciones por parte del pueblo, culpándolo de crímenes rituales, desecración de la
hostia, envenenamientos de pozos y servidumbre del diablo. 17 Langmuir describe esta
conducta como, “a social and psychological reaction to the institutionalization of their
inferior minority in a rapidly developing society whose stresses increased dramatically at
the end of the thirteenth century” (1971: 388). Estas acusaciones cobraron en Europa un
colorido religioso que no resultó en anti-judaísmo sino en antisemitismo. Como vasallo de
Satán se proyectó sobre el judío la misma apariencia física atribuida al diablo por el
folklore europeo: cuernos, cabeza de cabrito, cola animal y olor corporal se añadieron
como estereotipos de su fisionomía y conducta, otorgándole un aspecto de apariencia no
humana. Estos rasgos se agrupaban bajo tres términos: el Ziegenbart, el foetur judaicus y
(8: 44). Juan Crisóstomo (347-407) considerado como la pieza fundadora en ataques contra el judaísmo
mediante los Adversus Judaeos compuso ocho homilías elaboradas en Antioquía donde ataca con fervor las
prácticas judías y la sinagoga relacionando al judío como un ser demoniaco que busca la lujuria, está poseído
por el diablo y realiza todo tipo de crímenes y rituales en la sinagoga, que define como “la casa del diablo”.
En su homilía I describe al judío como “most miserable of all men […] lustful, rapacious, greedy, perfidious
bandits […] They have surpassed the ferocity of wild beasts, for they murder their offspring and immolate
them to the devil.” En referencia a la sinagoga añade que es “the domicile of the devil, as is the soul of the
Jews […] is an assembly of criminals, a den of thieves […] a cavern of devils, an abyss of perdition (103)”
(Maxwell Mervyn 89, 103). Por su parte, Gregorio de Niza (ca. 394) se refiere a los judíos como
“confederates of the devil, offspring of vipers, scandal-mongers, slanderers, darkened in mind, leaven of the
Pharisees, Sanhedrin of demons, accursed, utterly vile, quick to abuse, enemies of all that is good” (R. Cohen
171).
17
La crispación social provocada en Europa por la epidemia de peste negra en 1348 responsabilizó al judío
de su propagación y contagio. Los cronistas franceses destacaron por resaltar el papel del judío en la
expansión de la epidemia a pesar de no disponer de ningún tipo de fundamente para defender sus argumentos.
Así, la Crónica latina o Chronicon de Guillaume de Nangis iniciada en el siglo XII y continuada hasta 1368
culpaba a los judíos del sur de Francia años antes de la aparición de la plaga, de contratar a leprosos para
envenenar las aguas de los pozos, acusación que se extendió al resto de reinos europeos (II, 31-35).
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el Judensau. El primero hace referencia a la perilla o barba de chivo con la que se describía
al judío varón a semejanza del macho cabrío; según la tradición popular, originada en
Alemania y difundida por varios países europeos, el diablo aparecía retratado mitad
humano y mitad cabrito; había creado al carnero como animal de compañía y servía de
montura para sus vasallos, brujas y hechiceros que le prestaban servicio. El animal se
empleaba también como ofrenda de sacrifico en los rituales satánicos. Ello conllevó a que
el judío, cuya religión concebía al cabrito como animal de ofrenda y sacrificio a Dios, y
por tanto, símbolo de Israel, se convirtiese en una proyección del propio diablo
(Trachtenberg 1966: 47).18 Por su parte, el foetur judaicus representaba la noción que lo
acusaba de su particular hedor corporal causado por la muerte de Cristo, pero que
desaparecía cuando se aceptaba el bautismo, proveyéndolo con una nueva fragancia. 19 Esta
creencia enlazaba con otra similar popularizada en el Medievo que asociaba a los buenos
espíritus con la emisión de un perfume agradable, mientras las fuerzas negativas y el diablo
emitían un olor ofensivo (Trachtenberg 1966: 46, 48). Este aspecto quedó también
concebido en el espacio literario europeo de este período. Así lo expone el poeta austríaco
Seifrid Helbling quien en el siglo XIII acusó a los judíos de contaminar el país por el hedor
que transmitían sus cuerpos: “no ha habido un estado tan largo que tan sólo treinta judíos

18

El término “chivo expiatorio” asignado al judío como responsable de los males de la sociedad tiene su
origen en Levítico 16: 20-22, que describe la ofrenda realizada en Yom Kippur. En este Día del Perdón se
elegía un cabrito vivo. El sumo sacerdote del templo imponía sus manos sobre la cabeza del animal,
transfiriendo simbólicamente los pecados de los israelitas cometidos durante el año sobre el cabrito. Después
el animal era puesto en libertad y se le soltaba en el desierto, a modo de representar el pueblo expiado y libre
de pecado. Un ejemplo del cabrito como mascota o animal identificado con el judío se observa en la tradición
literaria alemana desde el siglo XIII, como el poema que recoge Fritz Kynass: “Der Itzig kam geritten / Auf
einem Ziegenbock / Da dachten alle Juden / Es wär der liebe Gott” [Trad: “Cuando Ikey se acercó trotando /
Montado sobre un cabrito / Hizo creer a los judíos / Que éste era su preciado Dios”] (77).
19
La referencia más temprana de esta leyenda se presenta en un poema de Venantius Fortunatus, compuesto
para celebrar la conversión de los judíos y otros grupos heréticos de Clermont en el 576. En referencia a los
primeros añade: “Le peuple des Arvernes était en proie à la división et au désordre; […] L’amère odeur des
Juifs donnait des nausées aux chrétiens […] L’huile sainte va baigner la toisón des brebis, et le troupeau
purifié exhalera une odeur nouvelle […] L’eau du baptêm emporte l’odeur juive” (Lévi 249-50). Es evidente
que la imagen del odor judaeos era una metáfora para atraer a las divisiones religiosas consideradas heréticas
a la conversión, pero con el tiempo, esta imagen se tomó al pie de la letra por el folklore tradicional,
transformándose en un rasgo corporal atribuido al grupo judío.
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lo saturaran con su olor y perfidia” (Güdemann I, 145).20 Por último, se encontraba el
Judensau o “cerda judía”, iconografía antisemita originada en Alemania a principios del
siglo XIII donde proyectaba a judíos en contacto con cerdos.21 Por medio de esta
representación en piedra, se refutaban las leyes dietéticas judías que prohibían el consumo
de carne de puerco. Las primeras esculturas de Judensau datan del mismo período y
quedaron esculpidas en diversas iglesias y catedrales a lo largo de la geografía europea,
principalmente en Alemania, Austria y Francia. 22 La asociación del judío con el cerdo
pudo deberse al aborrecimiento que el primero sentía hacia la carne porcina, añadiendo al
judío junto a este animal en imágenes alegóricas que representaban la gula y la lujuria
como exponían los Evangelios, y posteriormente los escritos de la Patrística (Shachar 14).
De este modo, se estableció una paridad de caracteres y conducta entre el judío y el
puerco.23 Si bien las representaciones alegóricas de la Ecclesia vs Synagoga se había
llevado a cabo a lo largo de los siglos IX al XV en toda Europa, su función principal
residía en su carácter teológico con el fin de consolidar los falsos perjuicios establecidos
contra esta comunidad y censurar su conducta particular (Shachar 22). Pero lo que había
surgido como una alegoría cristiana contra el vicio derivó con el tiempo en un estereotipo
de rasgos antisemitas. Como había ocurrido con la imagen del Ziegenbart y el foetur
judaicus, el judío volvió a cobrar tintes de criatura no humana. La imagen pictórica de la

20

“Ez wart sô grôz nie ein stat / sie waer von drîzec juden sat / stankes unde unglouben”. La noción del
foetur judaicus se arraigó en Europa occidental en los siglos posteriores; en 1421 la ciudad de Ofen (parte
oriental de Budapest) dictaminó un nuevo tributo asignado a los judíos por la venta de vino; una vez
dictaminada la orden, ésta se dirigió a la comunidad hebrea como “dye Juden, dye sneiden, hartneckygen,
stinkun den Gotis verreter” [ Trad: “mean, stiff-necked, stinking betrayers of God” / “judíos, mezquinos,
estirados, fétidos traidores de Dios”] (Friss 161).
21
Las imágenes retratan escenas obscenas de judíos envueltos en actos carnales con el animal junto a actos
de excreción y de digestión (Shachar 40).
22
La representación más antigua data de 1230 y se encuentra esculpida en el claustro de la catedral de
Brandeburgo (Schreckenburg 331-37).
23
Véase Proverbios 11: 22 y Mateo 8: 29-34. Isidoro de Sevilla en sus Etimologías describe la naturaleza
impura del cerdo, al que también se refiere como verraco y puerco pues buscan su alimento bajo el suelo, son
sucios, se revuelcan en el fango, se sumergen en el lodo y se recubren de cieno: “Sus dicta, quod pascua
subigat, id est terra subacta escas inquirat. Verres, quod grandes habeat vires. Porcus, quasi spurcus.
Ingurgitat enim se caeno, luto immergit, limo inlinit” (Libro XII, 1.25).
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Judensau se modificó más adelante, perdurando en siglos posteriores y escenificando a
judíos amamantándose de una cerda o montando en ella, mientras las madres judías daban
a luz a pequeñas crías de cerdo. Como agrega Shachar,
There was a further element or sub-motif present in all its representations:
the Jews belong to the sow, the sow to the Jews […] in other words, they
belong to another and abominable category of beings; they are the sow’s
offspring and turn to their mother for their proper nourishment […]. The
Jews are, by this association with the animal, implicitly but clearly labelled
as not being humans. (5)
Sin embargo, en territorio peninsular se mostraba un panorama bastante diferente. Hasta el
siglo XIII no se había producido una segregación de los tres grupos religiosos; bajo
dominio cristiano, judíos y mudéjares gozaban de los mismos derechos legales y
mercantiles, a partir de los decretos de Alfonso VIII en 1174, 1177 y 1190 y compartían un
mismo espacio geográfico (Sánchez-Albornoz 1962, II: 180). Los avances de la
Reconquista y la necesidad de repoblar los núcleos urbanos norteños anexionados
recibieron con buenos ojos los numerosos judíos que se asentaron en ellos durante su exilio
huyendo del dominio almohade. La ola de antisemitismo que impregnó Europa en este
período comenzó a penetrar gradualmente en la península a través de la tradición oral,
órdenes mendicantes y peregrinos en su camino a Santiago. Pero no fue hasta el siglo XIV
cuando se acrecentó el sentimiento antisemita y los primeros pogromos contra la
comunidad judía. Hasta las conversiones masivas de 1391 el elemento racial no representó
un problema y era difícil de hallar en los escritos peninsulares de la época (Nirenberg
1999: 144). Los matrimonios mixtos eran habituales y, en algunos casos la conversión de
un imputado judío o musulmán servía para la absolución de su condena. Sobre este
aspecto, David Nirenberg afirma que,
It does not seem that descendants of converts were commonly
stigmatized as “racially impure” or of dubious orthodoxy before the
fifteenth century. Further, Christian men were willing to marry converted
Muslim [and Jewish] women […]. Numerous cases in which charges of
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miscenegation against Jews or Muslim men were dropped once the
defendant converted to Christianity. (1999: 144)
Las persecuciones contra los intereses hebreos se produjeron principalmente por motivos
económicos y no religiosos en un momento de cambios políticos y sociales: la nobleza
aspiraba a una mayor potestad delimitada por la monarquía, y el pueblo sufría las
consecuencias del brote de la peste negra de 1348 y la guerra civil de los Trastámara
(1355-1366). Como añade Caro Baroja,
[Los judíos] eran sin duda una válvula de escape de una sociedad
compleja y llena de resentimientos. De todos los opresores y enemigos
que podía ver el pueblo que tenía sobre sí, resultaba difícil atacar a los
nobles y grandes que explotaban […] pero la gente de Iglesia señalaba
un enemigo más vulnerable. (I, 103)
Los conflictos vigentes condicionaron que el desprecio al judío por motivos raciales o
biológicos presentes en el resto de Europa comenzara a instaurarse paulatinamente en el
pensamiento peninsular. A partir de las conversiones del siglo XV, el anti-judaísmo ibérico
adquirió un componente racista al considerar que el bautismo no era suficiente para
erradicar la imagen deicida del judío, pues ésta pasó a poseer elementos raciales en lugar
de teológicos. Por ejemplo, el foetur judaicus y las connotaciones de corte racial no se
implantaron hasta finales del siglo XV, y recayeron directamente sobre conversos y
judaizantes.24 La razón se apoyaba en que no sólo se culpaba a éste por su religión sino
también por su impureza de sangre, idea fomentada por la Inquisición y posteriormente por
los estatutos de limpieza de sangre. Se percibía al judío en base a su “carácter biológico”
subyaciendo en él conceptos de naturaleza racial y antropológica diferente del cristiano
24

Éste fue el caso del Libro de Alborayque (1460), castellanización sarcástica de al-Buraq, que asignaba el
nombre de la montura que guió a Mahoma hasta el Séptimo Cielo y representaba la mezcla de varios
animales distintos. De acuerdo con Bravo Lledó, el libro escrito en prosa y en lengua romance destaca por su
contenido irónico y a la vez dramático que sirvió para describir la falsedad que practicaban algunos
judeoconversos y moriscos después de su conversión al cristianismo. Como añade la autora, “el objetivo del
panfleto es poner de manifiesto la lacra económica y la cizaña ético-religiosa sembrada por los falsos
conversos infiltrados en la comunidad cristiana” (70). El libro pudo haberse escrito por propios conversos
para diferenciar aquellos que profesaban la fe cristiana honestamente y habían aceptado el bautismo
libremente, los meshumad frente a los anusim, quienes habían sido forzados a la conversión o mantenían en
secreto prácticas judaizantes.
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(Lozano Jiménez 84). Es por ello, que éste no se librase tampoco del hedor corporal aún
después de haber aceptado la conversión. 25
Esta observación permite establecer que la animosidad hacia el judío por parte de Berceo,
no contiene elementos racistas y está fundado en un origen teológico: la vestimenta
especial que judíos y musulmanes debían portar para diferenciarse de la comunidad
cristiana ya se había aprobado en el IV Concilio de Letrán, y la mancha del judío
íntegramente espiritual se eliminaba mediante el bautismo. Varios de los trabajos del
clérigo berciano permiten profundizar y resaltar este aspecto.
El sacrificio de la misa, endosado en la tradición exegética, relata los
acontecimientos que se suceden en el Antiguo Testamento sobre las profecías de Cristo, así
como el significado y la instauración de la Eucaristía (Dutton 76).26 El inicio del poema
comienza con la invocación de Cristo en boca de Berceo, para mostrarlo como principio y
fin de la existencia humana: 27
En el nomne del Rey que regna por natura,
que es fin e comienzo de toda creatura,
si guiarme quisiesse la su santa mesura,
en su onor querria fer una escriptura.
Del Testamento Viejo quiero luego fablar,
cómo sacrificavan e sobre quál altar;
desent tornar al Nuevo por en cierto andar,
acordarlos en uno, facerlos saludar. (1- 2)

25

El tema del mal olor aparece en una querella del poeta Antonio Montoro dirigida a los Reyes Católicos en
1474. El autor implora y manifiesta a los monarcas con dolor cómo su condición de converso no ha podido
eliminar su distinguido olor: “Nunca juré al Criador; / fize el Credo, é adorar / ollas de toçino grueso, /
torreznos á medio asar, / oir misas é rezar, / santiguar é persinar, / e nunca pude matar / este rastro de
confeso” (De los Ríos 1861: VI, 155).
26
Dutton sostiene la probabilidad que Berceo se basara en un tratado anónimo sobre la misa, conocido como
MS 298 de la Biblioteca Nacional de Madrid para la elaboración de su texto, debido a la similitud temática de
ambas obras. Otras fuentes secundarias empleadas por Berceo para El sacrifico de la Misa son De Sacro
Altaris Mysterio de Inocencio III, Speculum Ecclesiae de Hugo de San Víctor; De Caeremoniis Sacramentis
y De Officiis Ecclesiasticis de Roberto Pauluolo y el Versus de Mysterii Missae por Hildeberto de Tours
(Dutton 1981: 64, 76; Ruíz Domínguez 1999: 33).
27
En De catechizandis rudibus San Agustín refleja la función del Nuevo Testamento como el libro donde se
manifiesta la Alianza con Dios que se había manifestado en el Antiguo Testamento a partir de las profecías:
“Quapropter in veteri Testamento est occultatio novi, in novo Testamento est manifestatio veteris (IV, 8)”.
Todas las citas bíblicas se realizan por la versión de Casiodoro de Reina.
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Judíos y musulmanes ocupan un lugar destacado en la narración, especialmente el
primero. Como pueblo elegido de Dios no interpreta las profecías del Antiguo Testamento
correctamente pues “tenién la ley d’ellos mal entendida” (49c) y rechaza las que aparecen
en el Nuevo. La perfidia o incredulitas se convierte en el mayor pecado del judío: conocen
la verdad y la redención de Cristo, pero se niegan a aceptarlo. 28 Así, después de burlarse de
la tumba de Cristo provocan la intervención de Dios; como resultado “perdieron el sentido
e toda la cordura” (194b) y debido a esta ceguera “non vedién de los ojos” (195b). Berceo
interpreta este rechazo proyectando a Cristo como pastor de un rebaño, y al judío como el
pueblo que no abraza sus enseñanzas y busca en todo momento su caída:
Quando don Jhesu Christo, el pastor natural,
vino quitar el mundo de la premia mortal,
non quiso la su grey comer de la su sal,
mas quanto más podió buscóli todo mal. (218) 29
Como resultado, la situación del judío es tan adversa que hasta los paganos y musulmanes
obtendrán la salvación antes que éste, convirtiéndose en un pueblo hijastro o de segunda
clase (annados). Por su parte, la postura hacia el grupo musulmán resulta más
complaciente que la expuesta sobre el hebreo:
La gent de los judíos, en ora mala nados,
repoyaron a Christo por sus graves peccados;
recibiéronlo moros, fueron bienaventurados,
éssos andan por fijos, los otros por annados.
…
La gent de paganismo fueli obedïent,
acogióse a Él mucho de buena ment,
28

San Agustín proyecta esta idea en De Civitate Dei al reprochar la ignorancia y ceguera espiritual judía
originada por interpretar las Escrituras literalmente: “What wonder then if they whose eyes are blinded,
discern not this; and if they whose backs are eternally bended, do keep their eyes fixed upon earth?” (II, 172).
29
Brian Dutton interpreta la expresión “comer de la su sal” como no aceptar las enseñanzas de Cristo (1981:
61); en el Antiguo Testamento la sal se empleaba como parte fundamental de las ofrendas a Dios,
simbolizando la preservación de los pactos y compromisos personales entre Dios e Israel. Así, en Levítico 2:
13 se expone la importancia que ésta presentaba en los ofrecimientos que tenían lugar en el Templo: “Y
sazonarás con sal toda ofrenda que presentes, y no harás que falte jamás de tu ofrenda la sal del pacto de tu
Dios; en toda ofrenda tuya ofrecerás sal.” En el Nuevo Testamento, el cristianismo se describe como sal de
tierra, que debe sazonar y esparcirse por el mundo para extender el mensaje de Cristo: “Vosotros sois la sal
de la tierra; pero si la sal se desvaneciere, ¿con qué será salada? No sirve más para nada, sino para ser echada
fuera y hollada por los hombres” (Mateo 5: 13).
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si ante fue siniestra por su falliment,
en cabo tornó diestra del Rey omnipotent. (52, 219)
En el caso del sarraceno, la benevolencia del autor viene promovida por un aspecto
teológico: el islam aceptaba la Virginidad de María y consideraba a Cristo como profeta,
dogmas que el judaísmo rechazaba. 30 Pero a pesar de las malaventuranzas del judío,
Berceo, firme en la tradición patrística, recuerda que éstos terminarán abrazando el
Evangelio de Cristo al final de los tiempos, salvándose de su perfidia (Goode 78):31
[…] quando fuere el mundo afinar,
entendrán los judíos todo su malestar,
crederán en don Christo que los vino salvar. (53b-d)
Los datos que provee el poeta sobre judíos y musulmanes en esta obra resultan
interesantes, si bien éstos no aparecen descritos en la fuente latina MS 298 que utiliza para
su versión. No hay mención del sarraceno ni del pagano; con respecto al judío, sólo se cita
su exilio en el desierto, la entrega de las Tablas de la Ley a Moisés y su conversión al final

30

El catalán Ramón Llull (1231-1315) expone esta postura en su Llibre de contemplació en Déu; escrita
hacia 1272 en árabe provee su punto de vista sobre las religiones hebrea e islámica; la formación del clérigo
catalán en lenguas semíticas la realizó en la escuela de árabe fundada por Fra Joan Puigventós en Valencia en
1281 y la de árabe y hebreo de Játiva establecida en 1291 (Peers 36). Su interés por aprender árabe se inició
por el deseo de difundir el Evangelio en las costas de África a partir de su conversión al cristianismo. Las tres
religiones compartían la misma esencia en común, esto es, la unidad de Dios. Sin embargo, el rechazo de la
Pasión de Cristo convertía a los credos no cristianos, según Llull, en infieles. De esta manera, sobre los
sarracenos arguye que éstos niegan la divinidad de Cristo pero honran su humanidad y papel de profeta.
Asimismo, aceptan la virginidad de María y la concepción del Hijo por obra de la palabra de Dios, aunque
niegan la reencarnación de Cristo y su advenimiento: “En axí como los sarraíns son contraris contra los
honraments que la vostra humanitat feu a la deidat e a tots nosaltres […] car en axí como los sarraíns neguen
vostra sancta passió per entenció d’onrar vostra humanitat […]. Sensualment sentim e entellectualment
entenem que los sarrayns amen nostra dona per una manera e desámenla per altra. On, la manera segon la
qual la amen, es, Senyer, en so que la loen q’ fue verge ans del part e apres del part e que concebé de la
Paraula del Deu e dien que son Fill fo propheta e die que ella fo molt bona dona e que fo sens peccat; l’autra
manera en los sarrayns no amen nostra dona es com neguen que la persona del Fill no se encarna en ella ni fo
due e home ni no recreá lo mon” (316: 22; 285: 176). Su postura sobre los judíos es más severa, afirmando
que no sólo blasfeman de la Virgen sino que también predican que su Hijo no fue concebido por el Espíritu
Santo sino por un hombre: “[…] entenem quells jueus no amen nostra dona, enans la blastamen e la desamen
e la menyspreen dients e afermants e creens que son Fill gloriós no fo concebut de Sanct Espirit, ans fo fill
d’ome, e non es unil ab la deidat, e dien que fo home fals mentidor e enganador e es l home qui feu mès de
mal e de pecat que null home qui anc fos” (287: 175).
31
De acuerdo a San Agustín, la esperada Segunda Venida de Cristo anunciada por Elías servía de modus
operandi hacia la conversión del pueblo judío en la fe cristiana: “That this great and mighty prophet Elijah
shall convert the Jews unto Christ before the judgment. […] Then shall He turn the hearts of the fathers unto
the children […] that is, the Jews shall then understand the Law” (II, 313).
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de los tiempos.32 Ello muestra que las enormes diferencias entre el texto latino y el poema
de Berceo presentan discrepancias puesto que el poeta cambia y manipula los fragmentos
proveyendo su poema con detalles particulares y originales (Dutton 1981: 76; Solalinde
1913: 12). Estas incorporaciones al texto servían además para ajustarlo al contexto
histórico en el que vivía, y de este modo mantenerse más próximo con su audiencia.
De los signos que aparecerán antes del Juicio es uno de los temas más tratados en la
Edad Media. Los poemas Signa Judicii comienzan a emplearse en versiones antiguas como
la del Pseudo-Beda a finales del siglo X donde se relacionan los signos del Juicio Final con
la figura de San Jerónimo (Dutton 1975: 135).33 El poema se sitúa en la línea de la
tradición apocalíptica medieval castellana influenciada por los Beatos de siglos anteriores
(Saugnieux 1981: 166). Desde el siglo VIII el Apocalipsis se convirtió en el libro más
popular y copiado de la Biblia, siendo el manuscrito Comentario al Apocalipsis de 776 de
Beato de Liébana uno de los más difundidos en la península. Su temática estaba además en
consonancia con los eventos que acaecían en el territorio, pues coincidía con los primeros
años de la Reconquista; ello conllevó que se asimilara la invasión sarracena y la figura de
Mahoma con el Anticristo, proveyendo al texto una profunda carga religiosa y su
consecuente devoción.34 La obra refleja además los temas escatológicos de los clérigos del
siglo XIII y coincide con la aprobación de la Inquisición por Gregorio XI en 1231. En esta
misma etapa aumentó el anti-judaísmo promovido por la Iglesia unido a una situación

32

“[…] Ista supradicta erant in priori ede et in Sanctis Sanctorum erat Archa Testamenti desuper auratum per
totum, quod fuerat facta de lignis sechim et intus in Archa erat urna aurea que erat plena de illa manna unde
Deus et quadraginta annos cibauit filios Israel in deserto […]. Et ibi erat uirga Aaron que fronduerat et tabule
Moysi lapidee in quibus Dominus manu sua scripsit legem. […] Postea sacerdos reuertitur ad dextram partem
altaris et significat quod Iudei in ultimis temporibus conuertentur ad fidem Christi” (1981: 64, 74-75).
33
Berceo emplea la versiones refundidas de Pedro Damián de finales del siglo XI en su De novissimis et
Antichristo y Signa praecedentia Judicii diem ex S. Hieronymi sententia, así como Quindecim signa ante
Iudicium de Pedro Comestor incluida en su Historia Escolastisca entre 1169 y 1175, además de escenas
tomadas de los Evangelios. Dutton descarta la versión de Jacobo de Vorágine Legenda aurea como fuente
empleada por Berceo al haberse compuesto en 1270, siendo pues posterior al clérigo riojano (1975: 135).
34
Como agrega Saugnieux, “el Comentario de Beatus no faltaba en casi ningún convento y contribuyó no
poco a forjar las formas de dominación propias de la España cristiana de la alta edad media” (1981: 163).
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económica grave que amenazaba al monasterio de San Millán. La atracción en los nuevos
asentamientos en el sur de la península por parte de castellanos y riojanos junto a la
aparición de nuevos centros de peregrinaje conllevó a reorganizar el material humano y
mano de obra que quedaba en el monasterio y su comarca, intentando mejorar las
condiciones de quienes quedaron en él. 35 Berceo utiliza en este poema escatológico el
mismo método discursivo en su narración, atrayendo la atención del oyente de forma
humilde y tomando a San Jerónimo como el protagonista de la narración que relata los
acontecimientos y señales previas al Juicio Final:
Sennores, si quisiéssedes atender un poquiello,
querríavos contar un poco de ratiello
un sermón que fue preso de un sancto libriello,
que fizo sant Jerónimo, un precioso cabdiello. (1)
El autor no se hace eco de las minorías religiosas pero sí enfatiza en la salvación como un
medio sólo disponible para aquellos que acepten el mensaje de Cristo:
Los qui somos christianos e en Christo creemos,
si estas visïones escusarlas queremos,
mejoramos las vidas, penitencia tomemos,
ganaremos la Gloria, el mal escusaremos. (76)
Duelo de la Virgen representa la primera de las tres piezas de corte mariano de
Berceo; en él se recoge el dolor de María desde el momento en que Jesús es apresado en el
Monte de los Olivos hasta su resurrección. 36 La obra enlaza con otras similares dentro del

35

El monasterio recibió una bula en 1236 y otra en 1246 por Gregorio IX para ejercer jurisdicción en las
iglesias del obispado de Calahorra y proteger los intereses del monasterio (García de Cortázar 334). Las bulas
ayudaron en cierto modo a preservar el patrimonio de San Millán, amenazado ante las tensiones económicas
y sociales que se producían dentro de la sociedad castellana promovidas por la inestabilidad de la Corona.
Asimismo, los avances de la Reconquista y repoblación de las tierras del sur, los salarios y la circulación de
moneda hicieron peligrar la estabilidad del monasterio a lo largo del siglo XIII, el cual intentaba mantener la
integridad y continuidad de su patrimonio. Como señala García de Cortázar, “[…] el dominio de San Millán
perdía fuerza por momentos. Y frente a ello, resultaban inútiles los esfuerzos de la comunidad que, con
terquedad, se escudaba en las bulas pontificias como único - problemático e insuficiente - salvavidas, con que
arroparse a la corriente que le arrastraba hacia un incierto futuro” (339).
36
La fuente utilizada se atribuye a los textos latinos de Bernard de Clairvaux Tractatus Beati Bernhardi de
planctu beate Marie virginis, y el Liber de passione Christi et doloribus et planctibus Matris ejus, a la que
Berceo añade fragmentos de los Evangelios de San Mateo y de San Juan (Dutton 1975: 7; Ruíz Domínguez
1990: 23). El poeta menciona en la estrofa tercera al propio Bernard, que es protagonista del poema: “Sant
Bernalt un buen monge, de Dios mucho amigo, / quiso saber la coita del duelo que vos digo” (3a-b).
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marco peninsular de la marianología como los trabajos de Ramón Llull. 37 El poeta riojano
inicia sus versos captando la atención de la audiencia al invocar el nombre de María como
su guía y medio en la elaboración de su texto. Toma como protagonista a Bernard de
Clairvaux quien dialoga con la Virgen y pregunta sobre el dolor que está padeciendo ante
los eventos acontecidos a su Hijo:
En el nomne precioso de la santa reína,
de qui nasció al mundo salud e melecina,
si ella me guiasse por la gracia divina,
querria del su duelo componer una rima. (1)
El autor recuerda al lector mediante las palabras de la Virgen la culpabilidad del judío en la
Pasión y crucifixión de Cristo; pero además, incluye también al musulmán como aliado del
primero. Si bien el judío ha sido acusado de deicida, es el musulmán el encargado y
cómplice de la muerte de Cristo, pues como señala el poeta, los judíos no querían
ensangrentarse las manos:
Non querién los judíos las manos sangrientar,
ca leï lis vedaba tal sacrilegio far,
ca ya era meydía o ya querié passar,
diéronlo a los moros qe lo fuesen colgar. (31)
Al proyectar al musulmán como máximo artífice de la Pasión de Jesús, Berceo inserta una
escena bastante anacrónica. Además, la llegada del Shabbat prohibía toda actividad pública
judía, en este caso, ajusticiamiento, ejecuciones y derramamiento de sangre. Esta inserción

37

La temática mariana de Ramón Llull exalta la realeza de María, su maternidad espiritual y su mediación
universal. Su poema Plant de la Verge compuesto hacia 1275 está formado por 828 versos alejandrinos. Su
exposición del judío como deicida es muy similar a la versión berciana de este poema (Batllorí y Caldentey
1028). En el caso de Llull, el autor describe con detalle la traición de Cristo por parte de Judas y la Pasión de
Jesús denotando al judío como máximo responsable del castigo: “Señores a todos reclamo por la grande
traición que los falsos y felones judíos han hecho a mi hijo […] ¡Ah, judíos traidores!: ¿por qué traicionasteis
a mi hijo que era del linaje de David […]?” (II De la traición, 1073). De la misma manera, culpa a los judíos
del aprisionamiento de Cristo, y las bofetadas y escarnios que recibe: “¡Ay, triste y afligida! Preso está mi
Hijo: llévanselo los judíos […] Todos le daban golpes diciendo: ¿Quién te ha herido? Pues que te haces
profeta, adivina le verdad”. Quien así os ve golpear y envilecer por los malvados judíos […]” (V De prisión,
1067; VIII De clavado, 1077; X De bofetadas, 1079). El dolor de la Virgen es tal que su juicio hacia el pueblo
hebreo se resume al del castigo eterno y a la culpa de la responsabilidad por la muerte de su Hijo: “¡Ah,
judíos henchidos de maldad! No querráis escarnecer a aquel por quien seréis juzgados y condenados el día
del juicio, por cuanto le deshonráis. Pues entonces él diráos: “¡Id, malditos, al fuego eterno, en donde estaréis
para siempre jamás, por haberme culpado de aquello de que estáis llagados!” (XI De los escarnios, 1079).
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del sarraceno en el poema pudo deberse a la amenaza que éste aún infligía en varios de los
reinos cristianos medievales y que formaba parte de la vida diaria de su público, quedando
de este modo justificada:
Tomáronlo los moros en un dogal legado,
sacáronlo de la villa, bien fuera del mercado;
echáronli a cuestas un madero pesado,
ende fue la cruz fecha en qe él fue aspado. (32)
El tono hostil hacia el judío se incrementa, alejándose del empleado en la fuente original de
San Bernard.38 A lo largo de todo el poema Berceo se refiere al pueblo hebreo con
connotaciones despectivas relativas a su conducta, hábitos diarios y lengua, pero
excluyendo referencias de tipo racial: malanacidos (52), mezquinos (115), trufanes (177),
ladronciellos (181), plegadiços (183), o loca mesnada (217); se expresan en una “lengua
palabrera sin recabdo” (182), y se dedican a realizar todo tipo de “trufarías, alevosías y
folías” (191).
En la misma línea se sitúan Los Loores de Nuestra Señora; la obra resume la
historia de la caída y la redención del género humano y el papel de María en la salvación
de la humanidad, presentando un claro mensaje didáctico: su poder intercesor y puente de
unión entre el Antiguo y Nuevo Testamento (Deyermond 1981: 57-62).39 El poema está
narrado en primera persona por el propio autor, quien recoge las alabanzas dedicadas a la
Virgen y a su poder mediador entre el hombre y Cristo y ruega humildemente a María
poder entender el mensaje de la salvación:
En tu feduça Madre, de ti quiero decir
cómo vino el mundo Dios por ti redimir;
tú-m da bien empeçar, tú-m da bien acomplir,
que pueda tu materia qual o como seguir. (3)
38

“O Judaei, ipsi nolite mihi parcere, qui natum meum crucifixistis […] Terribilis, inquam, haereticis, qui in
filio Virginis naturam confundunt, vel personam. Terribilis omnibus certe, qui de partu Virginis conjecturis
naturalibus habetati coeleste mysterium terrena argumentatione sugillant et corrodunt. […] Judaeus,
obtunditur haereticus, Christianus illuminatur” (1975: 53-55).
39
No se ha encontrado la fuente original en que se basa esta obra, si bien Dutton atribuye su origen al texto
Tractatus ad Laudem Gloriosae V. Matris de San Bernardo y el Libellus de Virginitate Sanctae Mariae
contra tres infideles de San Isidoro (1975: 70).
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De la misma forma, el poeta termina el poema con una plegaria a la Virgen para así
mantener el mensaje expuesto al principio de la obra, y mantener la atención del oyente:
Por mí que sobre todos pequé, merced te pido,
torna sobre mí Madre, no·m eches en oblido;
…
seï contra tu Fijo por élli rogador,
recábdali almosna en casa del Sennor. (231a-b; 232c-d)
Al igual que en el Duelo, Berceo dedica varias estrofas para mostrar el rechazo del pueblo
hebreo hacia el cristianismo, y su ignorancia al no entender las Escrituras correctamente.
Así se refiere a éste como “gente çiega et sorda, / dura de coraçón” que “nin quier creder la
letra, / nin atender raçón!” (15c-d). Se menciona también la segunda destrucción del
Templo en el año 70 d.C. de manos del emperador Tito, que provocó la dispersión y exilio
-

- (galut) de los judíos. La gran tragedia del pueblo hebreo queda descrita con sabor

dulce de victoria como castigo a su perfidia:
Titus, e Vespasianus con ellos lid ovieron,
once veces cien milia judíos y murieron;
su muerte non nos duela ca bien lo merescieron,
todos nos lo cobramos el bien q’ellos perdieron. (123)
La influencia del Nuevo Testamento sobre el Antiguo queda también expuesta mediante la
figura de San Pedro como la llave de la Iglesia y continuación de las antiguas escrituras:
Judea siempre mala por bebdos los tenié,
ca poco li membrava lo que Johel dicié;
Peidro con sus escriptos contra ella vinié,
Judea contra Peidro contrastar non podié. (158)
Los Milagros de Nuestra Señora forman el grupo de poemas más conocidos de
Berceo, donde el fervor religioso medieval y actitud del poeta hacia las minorías religiosas
queda retratado de forma más detallada. Sus veinticinco relatos narran milagros de la
Virgen y tienen como finalidad probar el poder intermediario de María, quien toma el
papel de abogada y defensora del individuo. Los milagros derivan de una antigua colección
del siglo XII además de otras colecciones posteriores, siendo comunes en temática a otros
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encontrados en distintos manuscritos. 40 Si bien Berceo se inspira en fuentes latinas como
base de sus Milagros, introduce elementos nuevos, originales y relevantes a su público, en
particular las descripciones de sus personajes; a partir de un trabajo ya existente elabora
una versión original del mismo en lengua vernácula, adaptándola a su audiencia y al
contexto social que le rodeaba. La estructura narrativa es uniforme y el protagonista del
milagro ejerce dos funciones: como elemento activo y transgresor de la norma moral (robo,
profanación, insulto) y como elemento pasivo de la acción salvadora de la Virgen; el
arrepentimiento o no de la transgresión cometida conlleva a la salvación o condena del
protagonista, mientras que la participación de María como intercesora en la solución del
conflicto eleva su imagen salvadora, sellando el milagro con un mensaje didáctico al
lector. Los poemas son independientes entre sí en cuanto a contenido y forma; la estructura
de cada milagro consta de una exposición, donde se presenta al protagonista, el lugar
donde se realiza y el problema planteado, un núcleo donde se narran los acontecimientos, y
un desenlace. Los personajes de los milagros son además individuos del mundo cotidiano
que rodeaba al poeta: ricos y pobres, teólogos y aldeanos, clérigos y mujeres,
comerciantes, heréticos y judíos. En el caso del prólogo, así como el inicio del resto de los
milagros de la narración, Berceo busca atraer la curiosidad del oyente a través de la
compasión y humildad huyendo de toda arrogancia e invocando a la autoridad divina, en
este caso, María. El discurso empleado sobresale por su función conativa y expresiva;

40

Las fuentes bercianas de los Milagros se han atribuido a la Leyenda Dorada de Santiago de la Vorágine, el
Speculum Historiale de Vicent de Beauvais (1190-1264), y Les Miracles de Nostre Dame de Gautier de
Coincy (1177-1235). Sin embargo, sobre éstas dos últimas piezas Ruíz Domínguez sostiene un problema
cronológico; de la primera, Speculum Historiale se compone hacia 1246, fecha similar en que Berceo
compone sus Milagros, por lo que la influencia de esta obra no es muy probable; mientras, en el caso de la
obra de Coincy, arguye el interés de Berceo por las fuentes latinas y no romances, en este caso francesas
(1990: 26). En contrapartida a lo que sostiene Ruíz Domínguez, se observa una similitud de contenido y
temática de los milagros que tratan ambos clérigos y es posible la influencia del poeta francés sobre Berceo
cuyos milagros habrían llegado a éste a partir de peregrinos y órdenes mendicantes francesas en ruta hacia
Santiago.
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intenta exaltar el estado emotivo del hablante mediante ejemplos y situaciones que ocurren
a sus protagonistas. Como señala Roger Fowler,
To treat literature as a discourse is to see the text as mediating relationships
between language-users: not only relationships of speech, but also of
consciousness, ideology, role and class. The text ceases to be an object and
becomes an action or process. (80)
En este sentido, mediante el empleo de la lengua vernácula, la conciencia religiosa y
moralista del poeta, su ideología cristiana, su puesto y clase social de clérigo se convierten
en mecanismos de acción para promover su misión didáctica en el lector. El exordium o
atención que persigue el poeta dirigiéndose a la audiencia ejerce también como función
introductoria al argumento del prólogo:
Amigos e vasallos de Dios omnipotent,
si vos me escuchássedes por vuestro consiment,
querríavos contar un buen aveniment:
terrésdelo en cabo por bueno verament. (1)
El uso de los términos amigos, sennores, vasallos, indica el tipo de público heterogéneo a
quien se refiere el poeta: fieles cristianos, clérigos que sirven a Dios y nobles cuyo
vasallaje formaba un vínculo estrecho con la religión, estableciendo de esta forma una
relación jerárquica de la sociedad feudal en la que vivía: la relación de vasallaje rey-siervo
se proyecta en el vasallaje divino entre Dios y el individuo.
Una vez reclamada la atención a la lectura se introduce al oyente la propositio, lo que
se pretende mostrar en la narración: proclamar la honra y poder intercesor de la Virgen a
través de sus milagros y que en caso de Berceo se introduce al final del prólogo:
quiero d’estos fructales tan plenos de dulzores
fer unos pocos viessos, amigos e sennores.
Quiero en estos árbores un ratiello sobir,
e de los sos miraclos algunos escribir; (44c-d; 45a-b)
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Finalmente concluye con la supplicatio a modo de captar la benevolencia, que en la
literatura clerical se realizaba invocando a la autoridad divina, en este caso a la Virgen
quien guía al poeta en la consecución de su obra:
la Gloriosa me guie qe lo pueda complir,
ca yo non me trevría en ello a venir.
Terrélo por miráculo que lo faz la Gloriosa
si guiarme quisiere a mí en esta cosa:
Madre, plena de gracia, reína poderosa,
tú me guía en ello, ca eres pïadosa. (45c-d; 46)
En la narración de los milagros el autor introduce cada relato en primera persona con el
objeto de atraer la atención al lector de una forma benevolente. Así queda presente desde la
introducción del prólogo:
Amigos, si quissiéssedes un poco esperar,
aun otro miraclo vos querría contar;
…
Sennores e amigos, por Dios e caridat,
oíd otro milacro, fermoso por verdat;
…
De un otro milagro vos queremos contar; (Milagro II: 1a-b; Milagro VIII:
182a-b; Milagro XIX: 431a)41
Continúa con la narración del milagro en tercera persona, desvinculando el sujeto narrador
del objeto narrado, finalizando con un mensaje moralizante en primera persona
interactuando de nuevo con el lector:
Amigos, atal Madre aguardarla devemos,
si a ella sirviéremos nuestra pro buscaremos; (Milagro I: 74a-b)42
…
Ella nos dé su gracia e la su bendición,
guárdenos de peccado e de tribulación; (Milagro XX: 499a-b)43
…
A la Virgo gloriosa todos gracias rendamos,
de qui tantos miraclos leemos e provamos;
ella nos dé su gracia que servirla podamos,
e nos guíe fer cosas por ond salvos seamos. (Milagro XXI: 582)44
41

“El sacristán fornicario”; “El romero engañado por el enemigo malo”; “El parto maravilloso.”
“La casulla de San Ildefonso.”
43
“El monje embriagado.”
44
“De cómo una abadesa fue preñada et por su convento fue acusada et después por la Virgen librada.”
42
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A diferencia de las piezas poéticas bercianas mencionadas anteriormente, la minoría
judía ocupa un lugar destacado en esta obra a partir de varios personajes protagonistas.
Éste es el caso de los milagros de El judezno (XVI), Cristo y los judíos de Toledo (XVIII),
El mercader fiado (XXIII) y El milagro de Teófilo (XXIV). Mediante un lenguaje
difamatorio Berceo retrata en estos cuatro ejemplos el anti-judaísmo clerical heredado del
discurso patrístico y la literatura del Adversus Judaeos que proyectan al judío como deicida
y refractario del cristianismo (Funkenstein 373). 45 El desarrollo de la escolástica durante el

45

Este género literario se componía en la forma de tractatus o dialogus y representaba un debate doctrinal de
ambas confesiones, cultivándose a lo largo de toda la Edad Media hasta el siglo XV; recogían la actitud
antijudía concebida por los Padres de la Iglesia como San Agustín de Hipona, San Isidoro de Sevilla, Tomás
de Aquino o San Cipriano. La misión de estas obras era la instrucción del clero y de la población cristiana en
asuntos religiosos; la inclusión de contenido anti-judío desempeñaba un papel importante con el objetivo de
demostrar que el judaísmo era “una religión caduca, retrógrada, superada […]” (Monsalvo Antón 1064). La
colección de Adversus Judaeos reflejó desde una etapa muy temprana la figura del judío en la literatura
peninsular: en el año 417 se compila el relato de la conversión de los judíos de la ciudad de Mahón por
milagro de San Esteban, durante el obispado de Severo (Guerreiro 543). Ildefonso de Toledo escribe en 667
su tratado De perpetua Virginitate Beatae Mariae adversus tres infideles con el propósito de defender la
virginidad de María y divinidad de Cristo frente a herejes y judíos quienes quedan retratados como infieles.
Julián de Toledo compone en 686 De Comprobatione Aetatis Sextae contra Judaeos bajo petición del rey
Ervigio; el tratado describe las profecías mesiánicas de la Biblia en un intento por convertir a los judíos y
propone además probar la medianidad de Cristo con los escritos del Nuevo Testamento (Katz 36; Roth 1994:
20). Uno de los textos más influyentes fue De Fide Catholica ex Veteri et Novo Testamento contra Judaeos
de San Isidoro de Sevilla compuesto entre el 614 y 615 durante el reinado de Sisebuto. Sus argumentos están
directamente tomados de dos fuentes patrísticas en particular San Agustín, y la versión de la Vulgata de
Gregorio el Grande (Cohen 1999: 96). La obra sigue los argumentos tradicionales dentro del anti-judaísmo:
considera al judío responsable de la Pasión de Cristo, motivo por el cual ha sido condenado al exilio y
persecución (Drews 2002: 192). Mediante una combinación de ejemplos y testimonios extraídos de las
Escrituras, San Isidoro intenta mostrar el valor único y verdadero de la doctrina católica, y cómo ésta y el
contenido de los Evangelios están estrechamente relacionados con las profecías del Antiguo Testamento, que
no pueden ser interpretados sin la figura de Cristo (Drews 2006: 36, 77). De acuerdo a San Isidoro, los judíos
desconocen la tradición y práctica judía post-bíblica; su misión inicial ha sido transmitir la fe en tiempos precristianos, condicionando las bases de la conversión de gentiles, pero ante la llegada de Cristo se produce la
apostasía; su soberbia y ceguera espiritual les impide aceptar a Cristo y el Nuevo Testamento, rehusando de
seguir la exégesis en términos cristianos e interpretando las Escrituras incorrectamente, apoyándose
exclusivamente en el Antiguo Testamento y en tradiciones obsoletas como el Shabbat y otras celebraciones
judías (Cohen 1999: 120). Sólo mediante la aceptación de la fe en Cristo a través del bautismo conseguirán la
remisión de sus pecados y la gracia necesaria para la salvación: “In quo loco vaticiniis prophetarum
Testamenti Novi est facta commemoratio, quod quia discrepare potuit a Veteri Testamento, inde adjungit:
Non secundum Testamentum, quod dedi patribus eorum. Est enim in utroque mirabilis differentia
praeceptorum. In illo, exceptis sacramentis, quae umbrae erant futurorum, caetera promissa temporalia sunt,
Sabbatum scilicet, et circumcisio [...]. At contra Testamento Novo cordis bonum promittitur; vitae aeternae
felicitas pollicetur. Et non quidem foris in lapideis diptychis, sed intrinsecus in tabulis cordis […]. Quod per
baptismum erat purgatio peccatorum futura, non per circumcisionem, quae baptismi fuerat forma,
Scripturarum voces idipsum aperte declarant. Isaias enim futurum baptismi mysterium sic praecinebat futuris
credentibus, dicens: “Haurietis aquam cum gaudio de fontibus Salvatoris. Quibus verbis etiam ipsum
Salvatorem ostendit propheta, de cujus fontibus aquas purificationis praedicat hauriendas, id est, de fontibus
Jesu” (II, 14: 91; 24: 105). En el siglo XII sobresale el Dialogi contra Iudaeos del converso Pedro Alfonso
(1065-1121); de nombre hebreo Moshe ha-Sefardi hasta su conversión en 1106, Pedro Alfonso destacó por su
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siglo XIII influyó el cultivo de estos tratados, enfocándose en una literatura antijudía
clerical, que permitía un acercamiento del cristiano pensador a la lengua hebrea y su
literatura, y por medio de la hebraica veritas acceder a una exégesis más rigurosa del texto
sagrado. En un menor grado se introduce el elemento económico proveniente del discurso
antisemita popular europeo donde se exalta su imagen de recaudador avaricioso, hechicero
y cómplice del diablo. Sin embargo, es la primera la que cobra mayor peso, pues todas las
transgresiones cometidas por el judío en los cuatro milagros se deben al rechazo del
mensaje de Cristo, o su burla o agravio contra la Virgen; su condición de prestamista, brujo
o siervo del diablo desempeñan una función secundaria para enfatizar en el papel negativo
del personaje, pero está ausente de elementos racistas. Mientras judíos y musulmanes se
percibían como grupos extraños, imaginarios o desconocidos en la mentalidad europea, en
los territorios de la península, si bien estaban limitados por sus rasgos religiosos,
compartían el mismo marco geográfico y los mismos gobernantes que el grupo cristiano.
La imagen de “otro” atribuida a estas dos comunidades en el resto de Europa, se traducía
en habitual y cotidiana dentro del espacio peninsular. Como expone Mark D. Meyerson,

amplia formación en la cultura judía y árabe, así como literatura talmúdica que le permitió acercarse a debatir
temas teológicos atacando el judaísmo e islam como religiones erróneas y obsoletas. Su interés por las
ciencias y la astronomía ya quedan patentes en su Disciplina Clericalis, donde mediante proverbios y fábulas
pretende enseñar el individuo la importancia del conocimiento para alcanzar la perfección divina y unidad
con Dios (González Palencia vii-ix, xxiii). En Dialogi contra Iudaeos emplea la forma del debate entre el
propio autor y un polemista judío de nombre Moisés; dividido en doce diálogos, y escrito en latín, la obra
pretendía por medio de la argumentación razonada la conversión de los judíos al cristianismo. Los diálogos IIV están dedicados a criticar la religión hebrea que el autor considera como secta anticristiana, sólo fiel en
parte a la antigua Ley; ataca los escritos rabínicos al carecer de inspiración divina, y considera que la envidia
judía los hizo responsables de la Pasión de Cristo y su posterior cautividad y exilio: “Invidia quippe
Iudeorum et malitia causa mortis Christi fuit, mors autem Christi causa captivitatis” (II, 59). El diálogo V lo
dedica a atacar la religión coránica, convirtiéndose en la polémica anti-islámica de mayor divulgación (Tolan
1993: 27-30). Si bien el ataque contra el islam es menos riguroso que el usado contra el judaísmo, el autor se
centra en la figura de Mahoma, a quien describe como un individuo idólatra, lujurioso y dedicado al hurto,
los orígenes paganos del culto a la Meca y la dudosa transmisión divina del Corán: “Bonitas vitæ in
Mahometo violentia fuit, qua se prophetam dei predicari vi faciebat, furto et rapacitate gaudens et igne
libidinis in tantum fervens, ut et alienum thorum fedare adulterio tanquam domino precipente non erubesceret
[…] Quod semel in anno dicis eos ad domum dei, quae est in Mecha, propter recognitionem ire et ibi adorare,
quam dicunt fuisse Adæ et Abrahæ, non ex auctoritate habent, sed quasi commentum aliquod fingunt.
Antequam enim legem predicasset, domus hæc ydolis plena erat […] Alcoranus non manu Mahomethi
scriptus est, si enim hoc fecisset, ordinatus esset” (V, 97-98, 101).
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For many Europeans outside of the Iberian Peninsula the Muslim or
Jewish “other” was often a figment of the imagination, a product of
second-hand rumour, or a person only infrequently encountered. But in
Muslim and Christian Spain the “other” often was a neighbour or a
known quantity who had to be rendered “other” if society were to
function as rulers and religious elites of all groups desired. (xiii-xvi)
La proyección del ‘otro’ en la literatura castellana, como el caso de las obras
bercianas, no se configuraba porque ese ‘otro’ fuese un producto innovador o novedoso de
explorar, sino porque había llegado a ser un elemento tan popular y tradicional de la vida
rutinaria desde la invasión musulmana que su imagen familiar se había convertido en
peligrosa y amenazante. Un dato curioso de Los Milagros en relación al resto de obras
bercianas es la omisión del grupo musulmán. Ello podría deberse a varios motivos: el poco
contacto que el poeta pudo haber tenido con la comunidad mudéjar, que en la Corona de
Castilla y Navarra representaban un número bastante reducido en comparación con las
aljamas judías;46 los paralelismos de los credos cristiano y coránico en cuanto la figura de
Cristo como profeta y la virginidad de María que la religión hebrea rechazaba; y la
ausencia del sarraceno en las fuentes latinas y de otros autores contemporáneos a Berceo.
Por ello, la interacción entre el grupo cristiano del poeta y el musulmán no fue
suficientemente intensa y permanente para crear un intercambio que se proyectara en este
caso en el campo narrativo.
El escenario de relativa calma entre las tres comunidades que caracterizó el siglo
XIII sirve de base a Berceo para proyectar al primer protagonista judío de esta obra; el
Milagro del judezno (XVI) presenta los patrones similares del mismo relato narrado en
46

La población musulmana y judía de los reinos peninsulares fue variando a lo largo de los siglos. Mientras
en la Corona de Aragón los cristianos eran mayoría (en torno a los cien mil), el número de musulmanes era
considerable, situándose alrededor de los cincuenta mil frente a unos veinte mil judíos. En la Corona de
Castilla, la población mudéjar fue siempre una minoría, no superando los veinte mil de una población total de
cuatro millones; por su parte, la comunidad hebrea la formaba cerca de trescientos mil judíos antes de las
conversiones masivas de 1391 y años posteriores; en la Corona de Navarra ambas comunidades
desempeñaban un papel importante en la comunidad, beneficiadas a partir de las ordenanzas del Fuero de
Nájera; mientras la comunidad musulmana destacó por oficios de artillería (rejas, cofres, corazas, ballestas,
cotas de malla), la comunidad judía pasa a convertirse en 1119 en súbditos y protegidos del rey y
desempeñaron cargos más ponderantes debido a su posición socioeconómica (García Arenal 146).
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otras obras de corte mariano aunque con algunas diferencias e incorporaciones originales. 47
El milagro estaba muy difundido en Europa a través de fuentes latinas, siendo Gregorio de
Tours el primero en narrarlo en latín. Berceo, al igual que en las versiones de Alfonso X y
Gautier de Coincy, sitúa la acción en la villa francesa de Bourges. Este enclave adquirió
gran fama por la conversión en masa de judíos en 1182, el mismo año de su expulsión del
país (Dahan 43). La historia describe a un niño judío que comulga de la hostia sagrada el
día de Pascua y ante la ira de su padre lo arroja a un horno de fuego ardiente; el joven judío
por mediación de la Virgen sale ileso de las llamas, y su padre muere en ellas ante los ojos
del pueblo que presencia los hechos con gran regocijo. El milagro representa un relato de
buena y mala conducta religiosa en donde el joven judío consigue purificar su alma
mediante su fe en la Virgen y salvarse del fuego, mientras su padre sufre las consecuencias
de sus actos al rechazar a María (Diz 1995: 108).
Berceo emplea el mensaje clerical y popular en la narración: el primero, a través de
la aceptación por voluntad propia de la comunión por parte del joven judío; y el segundo,
mediante el sacrificio humano, atribuido al judío en la leyenda del libelo de sangre. El
título del milagro incluye de por sí términos no positivos hacia la figura del niño judío; el
vocablo judezno formado por el sufijo -ezno posee una connotación despectiva usada para
describir ciertas bestias no domesticadas: osezno, lobezno, lagartezna, vivorezno; 48 de esta
forma se sitúa al judezno entre estas especies de animales salvajes, que muestran recelo del

47

Véase una posible fuente del relato en el milagro 12, “De l’enfant a un gïu qui se crestïena” de Gautier de
Coincy en su obra Les Miracles de Nostre Dame y la cantiga 4 “Esta é como Santa Maria guardou ao fillo do
judeu que non ardesse, que seu padre deitara no forno” de las Cantigas de Santa Maria de Alfonso X (CSM
I). Las primeras cien cantigas se completaron hacia 1257, pero es posible que el interés del monarca por el
tema mariano comenzara en su juventud. Sus visitas a los monasterios de San Millán de la Cogolla y Silos en
1255 después de la muerte de Berceo podrían haber influido en la composición de varias de las cantigas, o al
menos, que el monarca tuviese constancia de la obra del clérigo. A pesar de las diferencias entre los trabajos
tanto en presentación, como versificación, fuentes y número de milagros, la finalidad de ambas obras y la
audiencia a quienes estaban enfocadas mantenían el mismo rumbo (Keller 81, 83).
48
Relativo a víbora.
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ser humano.49 Como señala Yakov Malkiel, “the young Jew […] was apt to be placed in
the unenviable company of younger specimens of snarling dogs, roaring bears, howling
wolves, and hissing snakes” (96).
El poeta mantiene el anonimato de los personajes refiriéndose al milagro como una
hazanna;50 esta palabra se empleó con varios significados durante la Edad Media, entre
ellos el de “proeza” o “hecho extraordinario”. El vocablo pudo derivar del árabe ḥásan o
“hermoso”, por lo que ḥásana habría tomado el sentido positivo de “buena obra” o “acción
buena”. El uso de este término por parte del clérigo es el de “acción meritoria” (Corominas
II: 892); éste enlaza a su vez con otro vocablo, el de gesta (370d), pues se producen dos
hechos coordinados dentro de la narración: la salvación del niño por medio de la fe
(hazanna), y la muerte de su padre por asesino e incrédulo (gesta).51
Las estrofas siguientes sitúan el espacio físico del milagro en un colegio, donde el
niño judío participa de las mismas actividades que el resto de sus compañeros cristianos.
Éstos son descritos con rasgos positivos, pues son fijos de bonos omnes (354d), mientras
que el joven judío mantiene el título de judezno, como señal distintiva de inferioridad. El
mestizaje religioso aparece de forma clara en dos aspectos a lo largo del poema: el espacio
49

La versión de Coincy describe al menor en un tono diferente como “mout plus bel / de toz les autres
giuetiaus” y el diminutivo cariñoso juitel (v. 5-7). Por su parte, Alfonso X emplea en tono afectivo el vocablo
judeucyo para referirse al joven judío (v. 34).
50
La cantiga de Alfonso X sí les otorga nombres propios: Samuel y Rachel se emplean para los padres del
judezno, y el de Abel para el niño judío. De esta forma, el crimen cometido por el padre se asocia al
fratricidio bíblico de Caín y Abel: “e o padre, que o mal / fezera per sa folia, / deron-ll enton morte qual /
quis dar a seu fill’ Abel” (CSM 4, v. 101-104). Esta relación entre fratricidio e infanticidio que establece el
monarca recuerda la conexión establecida por la tradición patrística, que interpretaba el nombre de Caín
como equivalente de asesino para describir al judío, y el de Abel al del fiel cristiano (Stewart 83). Por su
parte, el nombre de Rachel alude al pasaje bíblico de Génesis 29 donde aparece como una pastora cuidando
un rebaño de ovejas; tanto ella como la Virgen representan a dos pastoras; la primera es la madre de un
cordero sin lana, y la segunda es la madre del cordero de Dios, estableciéndose otra afinidad entre los dos
personajes femeninos.
51
De acuerdo a Corominas, “el vocablo árabe ḥásana ‘acción meritoria’ se asocia al término castellano en
sentido y forma. […] El vocablo árabe acentuaba ḥásana en la lengua clásica; era el abstracto
correspondiente al conocido adjetivo ḥásan ‘hermoso’, que aunque expresaba idea de belleza, era una belleza
moral y no física. El hecho es que ḥásana significa ‘buena obra’ o ‘cosa buena’ en el Corán […] se trata de
un vocablo de la esfera moral y religiosa” (II: 892). Por su parte, el vocablo gesta que aparece documentado
por vez primera dentro de la obra de Berceo tiene el sentido de “actitud moral” o “disposición o
comportamiento general de una persona” (II: 725).
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físico donde tiene lugar la acción, - un hogar judío, la escuela y una iglesia -, y la
interacción del joven judío que comparte la escuela con el resto de pupilos cristianos. Se
presenta un espacio, el patio de la escuela, como lugar de recreo y ocio, que Berceo
proyecta con los vocablos jogar y deportar. 52 Todos juntos aprenden a leer y a cantar, sin
dar muestras de rencor o desprecio hacia el judezno, una escena que evoca el estado de
relativa tolerancia que reinó en la Península Ibérica entre los diferentes credos religiosos
(Hatton and Mackay 198); en el caso de los judíos, éstos tenían libre acceso a los centros
de enseñanza cristianos, ya fuese como alumnos o de forma ocasional como maestros
(Sánchez Herrero 340):
Venié un judezno, natural del logar,
por sabor de los niños, por con ellos jogar;
acogiénlo los otros, no li fazién pesar,
avién con elli todos sabor de deportar. (355)
Esta imagen que evoca cierta convivencia no aparece en la versión latina que describe
directamente la participación del judezno en la Eucaristía; ello explica la diferencia del
contexto histórico en que tiene lugar la narración; 53 la versión de Berceo aunque se asienta
en la villa de Bourges presenta un contexto ibérico de interacción de ambos grupos
religiosos, y del que su audiencia era consciente.
El poema prosigue añadiendo un gran valor simbólico: la comunión de la hostia
sagrada por parte del judezno el día de Pascua:
En el dia de Pascua, domingo grand mannana,
cuando van Corpus Dómini prender la yent christiana,
príso·l al judïezno de comulgar grand gana,
comulgó con los otros el cordero sin lana. (356)

52

Del latín deportāre (trasladar, traspasar). A parte de su acepción directa del término latino, empleado como
“desterrar” y “descansar”, el vocablo adquirió en castellano antiguo el significado de “recrearse”, así como
“placer” y “entretenimiento” en su forma sustantiva (Monlau 582).
53
“Die igitur sollempnitatis Pasche cum christiani pueri in quandam eclesiam accederent ad participandum
sacrum corpus Domini, quídam puer de gente hebreorum qui cum eis litteris instruebatur inter illos ad altare
accessit […]” (1972: 129).
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El niño judío participa por primera vez de la eucaristía, acto fundador del cristianismo en
un día que conmemora la resurrección de Cristo sobre la muerte. Se describe al joven bajo
la metáfora de “cordero sin lana” que, como puntualiza Ana Diz, hace referencia a tres
historias sagradas del Antiguo y Nuevo Testamento: el sacrificio de Isaac, el cordero de la
Pascua judía símbolo como la orden de Jehová para salvar a los hebreos de Egipto, y la
imagen de Cristo como cordero de Dios al celebrar la Última Cena (1995: 132). 54 La
Virgen es quien otorga la comunión a los niños; el niño judío se acerca, participa de buena
fe y se queda prendido ante la belleza de la María:
Vío que esta duenna que posada estaba,
a grandes e a chicos ella los comulgaba;
pagóse d’ella mucho, quanto más la catava,
de la su fermosura más se enamorava. (358)
La acción de la comunión va a significar asimismo salvación, y anuncia en cierta manera el
final de la historia; al celebrarse el milagro el día de Pascua, se crea una paridad de
caracteres entre el niño judío y Cristo: ambos toman parte en la Eucaristía antes de morir, y
mediante este acto de fe, los dos se salvan; en el caso del judezno, la Virgen interviene
además como intercesora. A su regreso a casa el joven judío responde a su padre que ha
comulgado de la hostia sagrada junto al resto de christianiellos. El padre al escucharlo
queda prendido en ira. Berceo añade de su propia tinta descripciones peyorativas y
acciones discriminadas hacia el padre del judezno para intensificar su mensaje en el oyente,
plasmando así un mayor contenido antijudío derivado del clero medieval de su tiempo. Se
perfila una imagen del padre más severa y criminal que la versión latina, con adjetivos
como mal aventurado, diablado, can traïdor, locco peccador y falso descreído; moldean el

54

Génesis 22:7: “Entonces habló Isaac a Abraham su padre y dijo: […] He aquí el fuego y la leña; mas
¿dónde está el cordero para el holocausto?” Éxodo 12:3-12: “En el diez de este mes tómese cada uno un
cordero […]. Y lo guardaréis hasta el día catorce […]. Y tomarán de la sangre, y la pondrán en los dos postes
y en el dintel de las casas […]. Pues yo pasaré aquella noche por la tierra de Egipto y heriré a todo
primogénito de la tierra de Egipto […].” Lucas 22:19: “Y tomó el pan y dio gracias, y lo partió y les dio,
diciendo: esto es mi cuerpo, que por vosotros es dado […].”
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estereotipo del judío perfidioso e incrédulo otorgado por la Patrística (Boreland 18; Diz
1988: 8; Wilkins: 15). La acción del padre del judezno resulta más macabra e impactante
en la versión berciana, pues éste enciende el horno y espera a que éste arda con mucho
calor para arrojar a su hijo en las llamas: 55
Avié dentro en casa esti can traïdor
un forno grand e fiero que fazié grand pavor;
fízolo encender el locco peccador,
de guisa que echava sovejo grand calor.
Priso esti ninnuelo el falso descreído,
asín como estaba, calzado e vestido,
dio con él en el fuego bravament encendido:
¡mal venga a tal padre que tal face a fijo! (362-363)
La escena del fuego que tiene su fuente en el Antiguo Testamento retrata una imagen de
violencia que no representa un castigo por mala conducta del hijo, o una reprimenda de
intolerancia religiosa, sino claramente es el “acto monstruoso de un padre que intenta
matar a su propio hijo” (Diz 1995: 135). 56 Esta acción entronca con la tradición popular
medieval del libelo de sangre que acusaba al judío de actos de infanticidio contra menores
cristianos para elaborar pan ácimo con éstos durante la Pascua judía, si bien en este caso la
víctima es el joven judezno.57 Varios estudios en psicoanálisis demuestran que la leyenda
55

En la versión latina el horno del fuego ya está encendido y se omite la descripción peyorativa del padre:
“Hoc audiens pater gravi iracundia accensus corripiens puerum cum furore conspexit haut longe fornacem
ardentem currensque iactavit puerum in illam” (1972: 130).
56
El milagro está extraído de la historia de los tres niños judíos salvados de las llamas por no adorar una
efigie impuesta por Nabucodonosor; éste acaba arrepintiéndose, por lo que no se producen muertes durante la
narración. Véase Daniel 3:19.
57
El primer caso documentado de esta leyenda surge en la villa de Norwich en Inglaterra hacia 1144; en ella,
la comunidad judía fue acusada de raptar y sacrificar a un joven de nombre Guillermo. Los eventos ocurridos
fueron más tarde relatados por un monje galés, Thomas de Monmouth, quien en 1148 redacta por escrito los
acontecimientos que acaecieron en esta localidad (Langmuir 1991: 12-13). La narración de los hechos por de
Monmouth adquirió tal fama a partir de 1170 que la leyenda pasó rápidamente al continente europeo con el
primer caso recogido en Blois y Bray-sur-Seine en Francia en 1171 y 1190 respectivamente, y Fulda en
Alemania en 1235 (Marcus 121, 127; Perry y Schweitzer 50). Las acusaciones infundadas de estos delitos
contra los judíos fueron condenadas por Inocencio III (1198-1216) e Inocencio IV (1243-1254); en algunos
casos, estas falsas acusaciones sirvieron de motivo para la expulsión de la comunidad hebrea del país en el
que residían. Así ocurrió con el caso del joven Hugo de Lincoln en 1255, donde la comunidad judía de la
ciudad fue acusada del rapto y asesinato del niño cristiano. La “confesión” de Copin, judío de la villa a quien
se atribuyó como responsable del delito conllevó su muerte tortuosa, que sirvió además para que el monarca
Enrique III explotase y confiscase las propiedades de los judíos, y convirtió la catedral de Lincoln en lugar de
peregrinaje a partir de supuestos milagros atribuidos a la tumba del joven Hugo (Perry y Schweitzer 49). El
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del libelo de sangre está asociada a la relación amor / odio y el deseo de filicidio por parte
del padre quien inconscientemente intenta reprimir o renegar de estos deseos (Falk 26;
Bergmann 122). Este conflicto interno de la figura paterna por mantener amor hacia su hijo
y al mismo tiempo la intención de matarlo se ha proyectado desde el cristianismo en la
figura del judío. Según Werner Bergmann, “[…] since ancient times non-Jews
unconsciously identified “the Jew” with the loved - and - hated father” (17). Por otra parte,
durante todo el milagro la figura de la madre del judezno desempeña una posición
secundaria. Horrorizada ante la terrible escena rompe en llantos y gritos: “metió la madre
voces e grandes carpellidas” (364a). El dolor que siente es equiparable al de Virgen
durante la Pasión de Cristo, estableciéndose nuevamente un paralelismo entre las dos
mujeres; la inocencia de la madre judía no queda impregnada de culpa y el niño judío sano
y salvo regresa a los brazos de ésta, al igual que la Virgen con su Hijo: 58

caso tuvo tanto impacto que influyó decisivamente en la expulsión de los judíos de Inglaterra en 1290. La
literatura se hizo eco de este mito años más tarde proyectándolo en escritos y obras de la época como el
Cuento de la priora (The Prioress’s Tale) recogido por Geoffrey Chaucer (1344-1400) en sus Cuentos de
Canterbury; en la historia se relata un suceso de libelo de sangre y se menciona el caso de Hugo de Lincoln,
ocurrido casi un siglo después. En la Península Ibérica la leyenda del libelo tuvo menor repercusión, debido
en parte a la continua interacción mantenida entre ambas comunidades; hasta 1250 no se registra el primer
caso del niño Dominguito del Val de Zaragoza (Benbassa 20; Shepard 165). Ello indica que Berceo se basó
en la tradición popular de este mito forjado en Europa y que habría llegado a la península mediante
peregrinos y foráneos europeos. Desde el punto de vista legal, el crimen ritual afectó al corpus legal de la
península que incorporó este delito, si bien no ocurrirá hasta un siglo más tarde a raíz de los primeros casos
surgidos en Europa. Así aparece en el código de leyes de la Partida VII 24. 2 de Alfonso X; en él se hace
mención de este tipo de actos “perpetrados” por la comunidad judía:“Et porque oyemos decir que en algunos
lugares los judíos ficieron et facen el día del Viernes Santo remembranza de la pasión de Nuestro Señor
Jesucristo en manera de escarnio, furtando los niños et poniéndolos en la cruz, o faciendo imágenes de cera et
crucificándolas cuando los niños non pueden haber, mandamos que, si fama fuere daquí adelante que en
algún lugar de nuestro señorío tal cosa sea fecha, si se pudiere averiguar, que todos aquellos que se acercaren
en aquel fecho, que sean presos et recabdados et aduchos ante el rey; et después que el sopiera la verdad,
débelos matar muy haviltadamente, quantos quier que sean.”
58
En este aspecto Berceo se mantiene fiel a la versión latina del milagro: “Mater vero pueri nimio dolore
constricta emulando clamare cepit multosque tam cristianos quam iudeos in brevi aggregavit.” (1972: 129).
La mujer judía carecía de poder en el judaísmo por lo que no era vista como una amenaza a los intereses de la
Iglesia a diferencia del varón judío quien era el máximo responsable en mantener y transmitir la ley judía, y
por tanto, era considerado el “enemigo” de la Iglesia. La mujer judía tenía prohibido acceso a la
interpretación y lectura de la Torá, tampoco disponía de autoridad rabínica o política y a vista de la Iglesia no
suponía una amenaza al credo cristiano. Sin embargo, la función que ésta desempeñaba dentro de las casas
definieron los rasgos de su identidad de grupo. Las mujeres judías, al igual que las musulmanas “mantenían
la identidad cultural de su grupo y contribuían a la resistencia de las minorías, cuya identidad estaba
amenazada. La casa era el refugio en el que guardaban los tesoros culturales, rituales y costumbristas que les
permitía mantenerse como grupo” (Fuente 171). A pesar de estar excluidas de las obligaciones religiosas y de
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Yazié en paz el ninno en media la fornaz,
en brazos de su madre non yazrié más en paz;
…
con su fijo en brazos sobrel altar posada,
essa me defendié, que non sintía nada. (366a-b; 369c-d)
Ante esta hazanna llega la gesta, el castigo que recibe el padre, quien prisionero por
la plebe termina arrojado al fuego, pagando su condena mientras la multitud se alboroza.
Al no aceptar a la Virgen y morir sin comulgar su alma queda perdida no sin antes sufrir
sin piedad el castigo que se merece:
Prisieron al judío, al falsso desleal,
al qe a su fijuelo fiziera tan grand mal,
legáronli las manos con un fuerte dogal,
dieron con elli dentro en el fuego cabdal.
…
en tanto fo tornado cenisa e carbones. (371; 372b)
El poeta no muestra ningún rasgo de tolerancia hacia el padre del judezno, emitiendo un
veredicto habitual del clero de la época, y que en el caso de Berceo es original al no
hallarse en el modelo latino ni en otros textos romances coetáneos (Saugnieux 1982: 86).
La carga de intensidad capta la atención del oyente, que después de escuchar la salvación
milagrosa del judezno espera que el padre homicida pague las consecuencias de su delito.
Su muerte es la respuesta a un castigo, en este caso el de homicidio, mediante el cual se
restablecen el orden y la justicia; el rescate del judezno de las llamas supone el mensaje de
fe en María como mecanismo para la salvación del hombre, en oposición al destino que el
incrédulo y terco recibirán si no aceptan a la Virgen y a su Hijo. Las últimas estrofas sirven
como recordatorio del poder intercesor de la Virgen. Si se compara el acto mediador de
María con el de Jehová del Antiguo Testamento, se observa en el primero el perfil de un
Dios vengativo que más tarde se aplicó a ordenamientos jurídicos conocidos como ley del

no desempeñar un papel activo en su religión, se convirtieron en grandes defensoras de su linaje cultural
dentro del espacio cerrado y secreto que representaban el hogar, y no despertaron rencor o amenaza a las
autoridades eclesiásticas hasta la implantación de la Inquisición.
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talión (Telushkin 149).59 Por contra, la Virgen se muestra más benévola, a semejanza de la
imagen cristiana del Dios forjada en el Nuevo Testamento (Boreland 21); el papel de María
adquiere de este modo una función conciliadora y maternal que persigue el propósito de
atraer futuros conversos e incrédulos a la fe: “Nunca repoyó ella a los qe la quisieron, / ni
lis dio en refierta el mal que li fizieron” (376c-d). Como señala Mary Jane Kelley, “If the
potencial devotee took the example seriously, they too would become devotees of the
Virgin and hope to experience Mary’s grace in the form of a miracle of salvation” (814).
Sin embargo, en este milagro no se produce conversión; Berceo se mantiene próximo a los
principios de la tradición patrística que no obligaba la conversión forzosa de los judíos,
pues ésta debía cumplirse de forma honesta y voluntaria. La inocencia del joven judío y su
admiración por la Virgen muestran que Berceo sólo ataca la religión hebrea cuando el
judío comete transgresión, daño o burla hacia la imagen de la Virgen o al cristianismo,
como en el caso del padre del judezno. 60
El anti-judaísmo clerical, aderezado de rasgos del antisemitismo popular, forma el
tema central en el Milagro de Cristo y los judíos de Toledo (XVIII); el relato mezcla la
acusación de deicidio, materia de corte ritual y persecuciones colectivas de minorías
religiosas. Mientras en el milagro anterior se observa la aceptación del cuerpo de Cristo
por el joven judío, su comunión y el acto extraordinario que se deriva del mismo, en Los
judíos de Toledo Berceo aprovecha para tratar nuevamente el tema eucarístico e introducir

59

Véase Éxodo 21:23-25, Levítico 24:18-20 y Deuteronomio 19:21. La llamada ley del talión (ojo por ojo)
estaba basada en los 613 preceptos forjados en la Torá. Más adelante durante el desarrollo de la responsa
rabínica y literatura talmúdica encargada de interpretar las legislaciones de la Torá atribuyó este verso como
una compensación monetaria al valor del ojo, es decir, el precio o costo de un ojo era lo que debía pagarse
(Telushkin 150).
60
En la versión de Alfonso X, la madre y el niño judío se bautizan: “e o menyo sen al / o batismo recebia”
(99-100); en otras versiones como la de Jean de St-Quentin, el padre del niño no muere en las llamas sino que
se convierte junto a su hijo (Dahan 43-44). En el relato de Coincy tanto el niño judezno como el resto de la
población judía de la villa se convierten al cristianismo mientras el padre perece en el horno. Coincy
menciona además el bautismo del niño como un milagro singular pues ayudará a la futura conversión de los
judíos: “Pluseurs juis par la cité / por le miracle q’apert virent, / a nostre loi se convertirent, / Dieu servirent
toute leur vie” (114-117).
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un rasgo de la tradición popular antisemita: la profanación de la hostia. Este mito surgió
del mismo ritual cristiano, que traduce simbólicamente el vino y la oblea en cuerpo y
sangre de Cristo. La leyenda estaba infundada en la idea cristiana del permanente odio del
judío hacia Cristo originado desde su crucifixión, por lo que atacar, pinchar o cometer
cualquier tipo de sacrilegio a la hostia, representaba una forma de mantener el rechazo a la
doctrina cristiana. Jeremy Cohen arguye que esta superstición proviene de “associations
between the Jews, the Eucharist, and the body of Christ that the Eucharist represents,
associations deeply rooted in the foundations of Christianity” (2007: 104). Por este motivo,
atacar este aspecto fundamental del cristianismo derivaba en un acto vandálico al atentar
contra la simbología de la Eucaristía, reforzada a partir del Concilio de Letrán, donde se
aceptó la doctrina de la transubstanciación como dogma de la Iglesia y la necesidad de la
comunión para la salvación del individuo (Prager y Telushkin 86). El primer caso de
profanación de la oblea tuvo lugar en 1243 en la villa de Berlitz, cerca de Berlín; la
acusación conllevó la muerte en las llamas de toda la comunidad judía. El mito pasó a
Francia registrándose el primer caso en 1290 para más tarde expandirse durante los siglos
XIII y XIV al resto del continente, intensificándose las matanzas de judíos en el sur de
Alemania entre 1298 y 1330 (Cohen 2007: 103; Prager y Telushkin 87). Desde la
perspectiva literaria contribuyó a formar temática de milagros insertados en obras
marianas. 61 Los relatos de profanación de la oblea mantienen un esquema narrativo similar:
adquisición de la hostia por uno o varios judíos, sacrilegio de la misma, descubrimiento de
la fechoría y la conversión o muerte de los detractores. En este caso, el relato berciano se
asienta en Toledo, que desde su reconquista en 1085 contaba con un número considerable

61

Alfonso X describe este milagro en la Cantiga 12 Esta é como Santa Maria se queixou en Toledo en odia
de ssa festa de agosto, porque os judeus crucifigavan ua imagen de cera, a semellança de seu fillo. El relato
no se encuentra en la colección de Coincy pero de similar temática es su milagro 13 De la tavlete en coi
l’ymage de la Mere Dieu estoit painte); éste transcurre en la ciudad de Constantinopla, y utiliza una pintura
de la Virgen como sacrilegio en lugar de la figura de un Cristo de cera.
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de población hebrea (Neuman I: 99). Si el milagro del judezno tiene lugar en el día de
Pascua, éste ocurre en otra fecha importante, la Asunción de la Virgen en el mes de agosto:
“Un día de grand festa por agosto mediado / festa de la Gloriosa Madre, del buen Crïado”
(413b-c). La acción transcurre en un recinto cerrado y sagrado, una iglesia, posiblemente la
catedral de la ciudad; en medio de la misa la Virgen se aparece a sus fieles creyentes para
avisarles de un hecho que está aconteciendo:
La gent del judaísmo, sorda e cegajosa,
nunqua contra don Christo non fo más porfidiosa.
…
Otra vez crucifigan al mi caro Fijuelo,
non entendrié ninguno quant grand es el mi duelo. (416c-d; 420a-b)
La Virgen pide ayuda a la congregación e informa de cómo los judíos están sacrificando
por segunda vez a su Hijo. Berceo introduce primero el anti-judaísmo clerical, al recordar
en las estrofas el dolor sufrido por la Virgen durante la Pasión de Cristo. El clérigo evoca
en el lector el papel deicida del judío como principal función transgresora del milagro, en
este caso en boca de la Virgen, calificándolos de falsos e traydiores, peccadores y gente
sorda, çegaiosa y porfiosa. De este modo, se intensifica la actitud negativa contra ellos,
ausente de la fuente latina y se refuerza el mensaje patrístico que resaltaba la perfidia y
ceguera judías.62 La congregación excitada ante el ruego de la Virgen y la motivación que
reciben del arzobispo parten de la iglesia hacia la judería en busca de los malhechores para
tomar represalias por esta acción: 63
Moviéronse los pueblos, toda la clerecía,
fueron a muy grand priessa pora la judería;
güíolos Jesu Christo e la Virgo María,
fo luego escubierta la su alevosía. (426)

62

“Que meum unicum Filium, lumen et salute fidelium, iam secundo conviciatur et crucis supplicio
mortificare conatur” (1972: 142). La cantiga de Alfonso X presenta el mismo mensaje hacia el judío al
describrilo como “[...] mui grand’ e provada, a perfidia dos judeus” (II, 12: 10).
63
La versión alfonsina también describe el lugar del sacrilegio en la judería, mientras la fuente latina se
refiere a la sinagoga: “Quibus itaque domos iudeorum pontificis intrantibus et sinagogam per domorum
abdita ne quid actum fuiste a iudeis pre timore […]” (1972: 142).
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En la última estrofa se aprecia claramente una conducta violenta del pueblo, imagen típica
de los pogromos europeos desencadenados sobre intereses judíos, y acrecentados en la
Segunda Cruzada de 1248. En la Península Ibérica la situación era más estable y no se
registraron hasta la segunda mitad del siglo XIV (Neuman II: 150). Es probable que
Berceo conociese las matanzas contra las juderías europeas, motivo para intercalarlas en el
milagro y dramatizar la acción del mismo. Cristo y la Virgen se convierten en testigos del
suceso y guían a la plebe hacia la escena del delito (426c-d). Toda la comunidad judía
queda sujeta como responsable de la crucifixión del Cristo de cera; no se ataca a un judío
en particular sino a todos los miembros de la religión hebrea desde los rabinos más
eminentes hasta el más honesto. Al hallarse la figura “enna del raví más onrado” (427a)
Berceo viene a informar a su audiencia la desconfianza que generaban los religiosos
hebreos, como individuos no de fiar.
Junto al mensaje clerical y antisemita de la profanación de la oblea, se suma otro de corte
popular y de forma secundaria, que con el tiempo incentivó el odio de las masas hacia el
judío: su condición económica. Se informa al lector que es posible que no sólo encuentren
la figura de cera en la casa del rabino, sino también algo más: “de los rabís mayores, ca
algo hallaremos / desemos las yantares, ca bien las cobraremos” (425b-c); el verbo
“cobraremos” hace alusión a un posible hallazgo monetario. Los cristianos van a recibir
una doble recompensa por la acción que van a perpetrar: primero el cobro en gracia por
salvar la figura de cera del sacrilegio de manos de los judíos y, segundo, el cobro en
metálico de los posibles pagos de impuestos e intereses cobrados por los prestamistas y
recaudadores hebreos. La muerte de los judíos se describe con el verbo “recaudar”,
evocando de nuevo el papel económico judío, incrementando su impopularidad y rencor
por parte de la audiencia: “Fueron bien recabdados los qe prender podieron, / diéronlis
yantar mala qual ellos merecieron” (429a-b). De una forma sutil la imagen codiciosa y
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fraudulenta del judío queda forjada junto a la de profanador de Cristo: el cristiano cobra su
venganza, por el sacrilegio cometido contra la figura de cera y contra los pagos
económicos que ha aportado; el judío, por el contrario, cobra su parte de herético y usurero
con la muerte. El milagro concluye con la sentencia hacia los judíos:
Fueron bien recabdados los que prender pudieron
Diéronlis iantar mala qual ellos mereçieron:
Hi fiçieron ‘tu autem’, mala muerte prisieron,
Después lo entendieron, que mal seso fiçieron.(429)
Reconocen el agravio cometido, pero no se arrepienten de sus actos, por lo que la sentencia
termina con su muerte. Como ocurre con el milagro anterior del judezno el didactismo de
Berceo es muy claro: el elemento económico insertado en este relato queda relegado a una
posición secundaria, siendo el rechazo a la Virgen y el sacrilegio de la hostia los motivos
que desembocan en la condena contra los judíos; en este caso la carga anti-judía es mayor:
ninguno se arrepiente, hay ausencia de conversión honesta y aceptación del bautismo, y
por ello, toda la aljama perece en castigo.
La conexión judía con el mundo económico se ha forjado desde los inicios del
Medievo, y funda sus orígenes en las raíces del anti-judaísmo cristiano.64 Los dos
principales factores que conllevaron a fraguar el perfil del homo judaicus economicus
fueron el avance del comercio y la expansión mercantil que experimentan Bizancio y los
territorios bajo dominio musulmán. En estos espacios geográficos el judío disponía de
libertad de movimiento frente a la sociedad feudal y agraria que caracterizaba a Europa y
que prohibía al judío poseer tierras así como esclavos cristianos. A medida que las
actividades comerciales y económicas se implantaron en Europa, los cristianos
64

“Y entrando Jesús en el templo, comenzó á echar fuera á los que vendían y compraban en el templo; y
trastornó las mesas de los cambistas, y las sillas de los que vendían palomas; y no consentía que alguien
llevase vaso por el templo. Y les enseñaba diciendo: ¿No está escrito que mi casa, casa de oración será
llamada por todas las gentes? Mas vosotros la habéis hecho cueva de ladrones” (Marcos 11: 15-17). La
imagen de Cristo expulsando a los comerciantes y sus actividades mercantiles que estaban desarrollando
dentro del Templo de Jerusalén sirven como punto de partida para establecer una diferencia de credos
asociando el negocio e intercambio monetario como un leitmotiv de la cultura hebrea, frente a la pureza y
consagración del Templo por parte del cristianismo.
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desbancaron a los judíos en las disciplinas comerciales y de cambio, limitándolos a dos
tareas que se convertirán en estigma de este grupo: la usura, vedada a los cristianos por la
Iglesia, y las actividades financieras del préstamo y el cobro de impuestos. La Iglesia
persiguió la usura desde el papado de Alejandro II (1159-1181) y se mantuvo en rigor
hasta mediados del siglo XVI (Perry y Schweitzer 123). Sin embargo, se permitió la
práctica de la misma a los judíos quienes, como propiedad de la Corona, favorecieron
sustancialmente las arcas de los monarcas. Por otra parte, el aumento del comercio
necesitaba una mayor circulación monetaria, que se vio favorecida mediante la práctica del
préstamo. Por último, la Iglesia que percibía al judío como pueblo errante y perdido no
encontraba obstáculo a que éste desempeñase este cargo, beneficiando así a los cristianos y
evitando que participasen en esta tarea. La postura del judaísmo sobre la usura seguía
principios parecidos a los mantenidos por la Iglesia; la Torá prohibía el préstamo, mientras
que el Talmud consideraba toda forma de beneficio económico como usura (Neusner 93). 65
Sin embargo, los rabinos añadieron una excepción a la regla que adquirió especial
relevancia en el período medieval, necesaria para la supervivencia de su pueblo en un
marco social tan hostil y limitado: los israelitas no podían pagar o añadir intereses entre
miembros de su comunidad pero sí entre los gentiles (Neusner 102; Ohrenstein and Gordon
205).66 El judío se concentró en este oficio que de cierto modo ayudaba a liquidar los
elevados impuestos a los que se sometían y el soborno que a menudo otorgaban a los
cristianos mediante concesiones monetarias cuando sus vidas se veían amenazadas (R.
Cohen 83). Las aljamas contribuían al pago de estos impuestos por cabeza y las tensiones
65

“Si dieres á mi pueblo dinero emprestado, al pobre que está contigo, no te portarás con él como logrero, ni
le impondrás usura” (Éxodo 22: 25). “Y cuando tu hermano empobreciere, y se acogiere á ti, tú lo ampararás:
como peregrino y extranjero vivirá contigo. No tomarás usura de él, ni aumento; mas tendrás temor de tu
Dios, y tu hermano vivirá contigo. No le darás tu dinero á usura, ni tu vitualla á ganancia” (Levítico 25: 3537).
66
Así se registra en Deuteronomio 23: 19-20: “No tomarás de tu hermano logro de dinero, ni logro de
comida, ni logro de cosa alguna que se suele tomar. Del extraño tomarás logro, mas de tu hermano no lo
tomarás, porque te bendiga Jehová tu Dios en toda obra de tus manos sobre la tierra á la cual entras para
poseerla.”
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con los cristianos no surgieron hasta mediados del siglo XIV cuando el pueblo adquirió
cierto poder económico que hasta entonces desconocía. 67 Bajo este contexto social, el
antisemitismo económico queda reflejado de manera más precisa en el Milagro del
mercader de Bizancio (XXIII) también conocido como El burgués de Bizancio.68 El tema
eucarístico no se hace presente en la narración pero sí lo está el desprecio a la fe cristiana
por parte del judío, que va a representar el motivo de su culpabilidad y castigo; en un
segundo plano se encuentra el factor económico pues el personaje judío desempeña el
cargo de prestamista. El milagro relata la historia de un mercader cristiano de nombre
Valerio quien, después de haber repartido sus bienes entre los pobres, queda arruinado y
solicita un préstamo a un judío para solventar sus deudas. Al no tener con qué pagar al
judío le ofrece una imagen de la Virgen que se halla en una iglesia. Pide al judío que se
quede con ésta en caso que no reciba a tiempo el préstamo concedido. Finalizado el trato el
mercader viaja a otros países donde se enriquece y, al acordarse de su promesa, pues el
pago ya estaba vencido, echa sus ganancias al mar rogando a Dios y a María que lleguen a
manos del judío a tiempo. Éste las encuentra en la orilla del mar sin percatarse que se trata
del pago del mercader; se las lleva a su casa y las esconde. A su regreso a la ciudad el
mercader se enfrenta al judío quien niega haber recibido ninguna deuda. Para salir de
dudas se dirigen a la iglesia donde la imagen de Cristo habla y revela el desenlace de la
historia. El judío avergonzado se convierte al cristianismo junto al resto de sus compañeros
y muere. La acción transcurre en Bizancio, ciudad portuaria que desempeñó un papel de
excepción en la expansión del comercio internacional; su captura por los francos en 1204
67

La Iglesia obligaba a la minoría judía y musulmana a pagar el diezmo por los productos cosechados de las
tierras de igual manera que los cristianos; sin embargo, tanto judíos como musulmanes estaban exentos de
este pago que ayudaba al mantenimiento de iglesias y monasterios (Grayzel 30). Este conflicto se prolongó a
lo largo del siglo XIV hasta que en 1313 Fernando IV intervino para que sus súbditos judíos contribuyesen
con el pago del mismo (Baer I: 241).
68
La versión del mismo milagro aparece en la cantiga 25 de Alfonso X bajo el título Esta é como a ymagen
de Santa Maria falou en testimonio ontr’ o crischão e o judeu y el milagro 18 Dou gïuis qui reçut l’ymage
dieu en wages de los Miracles de Coincy. Las tres versiones coinciden en el lugar geográfico donde se
desarrolla el milagro.
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abrió las puertas a un incremento de las relaciones comerciales entre varias ciudades del
Mediterráneo. Dentro de este ambiente económico el judío ejerció un puesto importante
como prestamista de crédito (Bartlett: 182-91). Las personalidades del mercader y el
prestamista judío se pueden ver in crescendo a medida que avanza el relato; la imagen de
hombre bueno y generoso que expone Berceo del mercader se asocia al nombre que lo
otorga, Valerio, sinónimo de sano, robusto y con valor, pues el burgués cristiano es
también un prestamista; su principal diferencia frente al prestamista hebreo es que el
primero no cobra interés por los bienes que concede sino lo hace gratuitamente: “espendié
sos averes, dávalos en baldón” (627a-b).69 De esta forma, la idea de “hombre justo” que
representa el mercader se aplica tanto al campo de la fe como al de las finanzas.
El ambiente de respeto y tolerancia entre los protagonistas reina en los primeros
versos del milagro; el mercader empobrecido pide ayuda al judío, quien resulta ser el
hombre más rico de la ciudad: “Un judío bien rico avié enna cibdat / non avié d’él más rico
en essa vezindat” (636a-b). El judío recibe al prestamista muy amistosamente: “Fo luego al
judío, e fo bien recibido, / demandó·l cómo andava, por qé era venido” (637a-b). La
cortesía del judío que le otorga Berceo puede deberse señala Ana Diz a “un índice de la
duplicidad del usurero” (1995: 144), pues más que mejorar la imagen del judío la empeora
a medida que transcurre la historia; el oyente puede interpretar los servicios del prestamista
judío como sinónimo de su codicia pues rendir ayuda al mercader va a suponer un
incremento de las ganancias en su negocio en comparación a los préstamos gratuitos del
mercader cristiano. La visión que presenta el poeta sobre las relaciones entre cristianos y
judíos en referencia al préstamo se presenta en este caso generalmente positiva, detalle que
se encuentra ausente en la versión latina (Dutton 1972: 200). La hostilidad que caracterizó
el contacto entre ambas comunidades sobre el cobro de la usura no siempre fue conflictiva,
69

En otras versiones Alfonso X lo retrata como un “bon ome” que ha perdido toda su fortuna “por fazer bien
e mais valer” (11, 14); por su parte, Coincy se refiere a él como un “bons borjois” (49).
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y en algunos casos se desenvolvían de forma cordial y pacífica (Shatzmiller 96-103).70
Puede observarse el paralelismo que establece Berceo entre las transacciones comerciales
de Bizancio con las ejercidas en la Península Ibérica: ambas presentan el beneficio mutuo
como objetivo de los dos grupos religiosos que no siempre desembocaban en conflictos
violentos. Aunque el autor asienta el milagro en Bizancio, la atmósfera y las relaciones
entre estas dos comunidades evocan las que se producían en suelo peninsular:
Mas si tú me quissiesses del tuyo acreer,
yo bien te lo cuidaba a un plazo render.
Díssoli el judío: “Ferlo hé de buen grado,
dar.t hé quanto quisieres de mi aver prestado;
mas dame fiador qe sea segurado;” (640c-d; 641: a-c)
El judío llega a representar un perfil de personaje simpático al lector cuando acepta con
gusto acompañar al mercader a la iglesia para ver la imagen de la Virgen: “Mostrar.t hé a
María con el su buen Crïado.” / Díssoli el judío: “Facerlo hé de grado” (648c-d). Si bien el
judío responde al mercader que no puede aceptar a Cristo como Hijo de María, no se burla
del credo cristiano, por lo que su imagen no recibe un tono peyorativo. El mercader explica
como recordatorio al judío y al lector la necesidad de tener fe hacia la Virgen y Cristo y las
consecuencias que pueden acontecer a aquéllos que se tornan contra ella; su consejo sirve
de premonición al desenlace de la historia:
Disso el omne bono a los de la aljama:
“Esti es nuestro Sire, e ésta nuestra Dama,
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Joseph Shatzmiller analiza en su obra Shylock Reconsidered: Jews, Moneylending, and Medieval Society
cómo las relaciones entre los prestamistas judíos y sus clientes cristianos del sur de Francia eran
generalmente positivas y en consonancia con las mantenidas en los territorios dominados bajo el islam. Éste
fue el caso de Bizancio y las regiones que pasarán más tarde bajo control otomano. El auge del comercio y
las transacciones mercantiles hizo replantear a los cristianos la necesidad del sistema de crédito a pesar que
en el siglo anterior la usura se percibía como una acción opresora por parte del judío. Como añade el autor,
“[The] Jewish involvement in money-lending made them subject to restrictive legislation and to hostile
political actions, not to mention social opprobium and physical violence. […] But medieval people were
never absolutely clear about what they wanted to do in the matter of usury. The Christian ideology of
economic modesty was well and alive […] and the wish to believe those oppressed by usurers was no doubt
genuine. But at the turn of the fourteenth century, individuals probably could not have imagined a world
without a widespread and well-entrenched credit system” (46-47).
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siempre es bien apreso qi a ellos se clama,
qui en ellos non cree bevrá fuego e flama.” (650)
Berceo introduce un nuevo elemento en la narración: la figura de María como parte del
acuerdo. La versión latina sólo menciona la figura de Cristo, mientras aquí se provee a la
Virgen con un papel relevante más en la trama. 71 En este momento la actitud afable del
judío cambia radicalmente cuando éste se jacta de la Virgen y amenaza con destrozar su
imagen si el mercader no cumple con su palabra:
Díssoli al judío: “Yo bien los tomaré,
yo otros fiadores non te demandaré;
mas si tú me fallieres, a ellos reptaré,
e qual lealtad traes sabiente la faré.” (652)
El tono hacia el prestamista hebreo se torna a partir de este momento en adjetivos
despectivos; el judío amigo y confiado se convierte en un “trufán renegado y alevoso”, de
“natura cobdiciosa” (679), “goloso y logrero” (681). La variedad de calificativos de corte
religioso y económico que emplea Berceo contra el judío ayudan a perfilar los dos
estereotipos simultáneos del judío en el milagro: su estrecha relación con el dinero y la
usura, y su rechazo a la Virgen y al Hijo. Berceo utiliza la condición de prestamista del
judío como una razón para su desprecio, el cual viene condicionado por el agravio
cometido al burlarse de la fe cristiana. Más adelante, el acto de codicia del judío al
esconder el dinero que encuentra en el mar enviado por el mercader queda equiparado a la
de infiel por los insultos y agravios contra la Virgen. La convergencia de las esferas
religiosas y económicas se aprecia en el nivel léxico con vocablos como acreedor, fiador,
paga, redimidor o render que pueden ser empleados en ambos niveles del discurso (Diz
1995: 146; Weiss 213).

71

“Domine Ihesu Christe, cuius ymaginem pro pecunia ista tradidi vadem quemque pro me huic iudeo
fideiussorem tradidi, te suppliciter oro et exoro, ut, si casu prepeditus aliquo peccuniam istam die constitutio
reddere huic ipse nequivero tibique ipsi tradidero, tu eam pro me redde, quomodo tibi placuerit magis vel
ordine” (1972: 198).
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Similar interacción semántica se aprecia durante el enfrentamiento verbal entre los dos
protagonistas, que sobresale por su terminología jurídica: vocablos como pesquissas,
testigos, pleito, derecho, demandar o judizio sitúan dos versiones enfrentadas en la misma
historia: la honestidad del mercader al confirmar que devolvió el préstamo pedido frente a
la hipocresía del judío que la desmiente; un conflicto verbal que recuerda al mantenido
desde los inicios del cristianismo para avalar a la veracidad del mesianismo frente a la
perfidia judaica, tema central de las disputas dialécticas entre ambos credos durante los
siglos XIII y XIV.72 El judío esconde la verdad burlándose de la fe que el mercader tiene
hacia Cristo y su Madre: “Fié en el tu Christo un grand galeador / e en su madreziella, qe
fo poco mejor” (687a-b)”. Sin embargo al hablar el crucifijo se desvela la verdad, y se
descubre la mentira oculta por el judío:
Fabló el crucifixo, díxoli buen mandado:
“Miente, ca paga priso en el día tajado;
el cesto en qe vino el aver bien contado,
so el so lecho misme lo tiene condesado.” (694)
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Las controversias religiosas entre judíos y cristianos servían como método de interpretar las Escrituras, si
bien ello daba lugar a postulados y opiniones totalmente irreconciliables; para ello el judaísmo se basaba en
la tradición de la Ley Oral (Mishnah, Talmud, Ḥalakhah y Haggadah), mientras el cristianismo se apoyaba en
el Nuevo Testamento y los escritos de la Iglesia. Mientras en los primeros siglos del Medievo la polémica
anti-judía se realizó por iniciativa personal y en la forma literaria, a partir del siglo XIII estos tratados son
reemplazados por coloquios oficiales presididos por el monarca y de carácter fundamentalmente teológico y
finalidad misionera. Las cruzadas, la creación de la Inquisición en Francia y la creación de las órdenes
religiosas de los franciscanos (1215) y de los dominicos (1217) sirvieron de motivo para la realización de
estos debates públicos que acrecentaron el ansia de conversión y adoctrinamiento de la población judía. La
primera disputa pública tuvo lugar en París en 1240, en la que el renegado Nicolás Donin asumió la tarea de
demostrar que el Talmud contenía ataques contra el cristianismo; por el lado hebreo participaron Rabí Iejiel
de París y Rabí Moisés de Coucy. El veredicto final no concluyó hasta 1248 culminando con la condena del
Talmud en la hoguera. La siguiente disputa se celebró en Barcelona en 1263; presidida por Jaime I el
argumento de la discusión se centró en la veracidad del mesianismo de Cristo. La parte judía la formó el
rabino de Gerona Moshe ben Naḥmān (Naḥmánides) conocido también bajo el nombre romance de Bonastruc
de Porta; mientras, en la parte cristiana sus portavoces fueron el converso Pablo Christiani, y los dominicos
Ramón de Penyafort y Ramón Martí. La Disputa de Tortosa de 1413-1414 fue la más extensa, prolífica y la
que peor consecuencias conllevó a las juderías del reino de Aragón. Convocada por Benedicto XIII el tema
de la discusión fue la venida del Mesías y los errores contenidos en el Talmud refutados por los exégetas
cristianos. Por la parte judía, su representante principal fue Don Vidal Beneviste de la Caballería, y por el
lado cristiano Jerónimo de Santa Fe; el resultado se consolidó con conversiones masivas de judíos,
decimando las aljamas aragonesas (Roth 1950: 118, 122). Para un estudio en profundidad de los debates
dialécticos, consultar el texto, traducción y comentario de la obra Disputa de Barcelona de 1263:
Controversia judeocristiana de Alfonso Tostado Martín.
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De forma paralela al milagro de Los judíos de Toledo, todo el pueblo se dirige a casa del
prestamista para recuperar el dinero que tiene escondido y reclamar así el derecho que les
corresponde: “Movió.s el pueblo todo, como estava plecho, / fuéronli a la casa, fizieron
grand derecho” (695: a-b). El vocablo derecho pude interpretarse desde el punto de vista
legal, como el deber de justicia, la instauración del orden por parte de la plebe frente al
delito de robo cometido por el judío. La vergüenza y abatimiento del prestamista hebreo
obligan a aceptar la conversión junto al resto de los judíos de la aljama pereciendo después:
Si·l pesó o si·l plogo, triste e desmedrido,
ovo del pleito todo a venir conocido,
elli con sus compannas fo luego convertido,
murió enna fe buena, de la mala tollido. (696)
A diferencia de Los judíos de Toledo, en este caso se produce la conversión del prestamista
hebreo, culminando con su muerte.73 Destaca la conversión por parte de todos los miembros
de la aljama, y plantea la duda de si es una decisión honesta de la comunidad hebrea, tras el
milagro del crucifijo al delatar al prestamista judío, o bien se debe al miedo ante una posible
agresión colectiva contra toda la judería por parte de la plebe enfurecida. De ser así Berceo
se habría desmarcado de la postura tradicional de la Iglesia en cuanto a la conversión de los
judíos, que debía ser voluntaria y no forzada (Carpenter 79). La muerte del prestamista judío
culmina con una gran fiesta por parte del pueblo en la que ricos y pobres participan con
fervor del milagro acontecido, mientras un rico archidiácono testifica del poder mediático de
la Virgen y su Hijo:
Los pueblos de la villa, páuperes e potentes,
fazién grand alegría todos con instrumentes;
…
Plógo·l al arcidiano, tóvolo por grand cosa,
Disso: “Laudetur Deus e la Virgo gloriosa.” (698: a-b; 702: a-b)
73

La Cantiga 25 de Alfonso X, la versión de Coincy y la fuente latina concluyen con la conversión del judío
quien no muere, dando la imagen de una conversión más sincera: “Quand’ est’ o judeu enetendeu / […] foi
crischão” (167, 174); “Quant li gïus oit la merveille, / si s’esbahist, si s’esmerveille […] Dou Saint espir ce
jor meesme / Crestïenté prist et baptesme” (455, 456, 460); “Judaicum errorem agnoscit. Fidei christiana cum
omni domo sua colla submittit.” (Gerli 253).
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Si bien el milagro reúne dos motivos para desprestigiar a la comunidad judía y forjar una
imagen adversa de la misma, el anti-judaísmo clerical expuesto por Berceo es el que recibe
mayor peso. Como señala Joël Saigneux, “el usurero como tal no provoca la animosidad
del poeta, pero en cuanto empieza a hablar mal de Jesús y de su Madre, Berceo adopta un
tono apasionado y agresivo […]” (99). El desprecio del poeta hacia el judío reúne
elementos religiosos y económicos, pero es el rechazo y burla del primero hacia María y
Cristo lo que provoca el castigo final que va a recibir.
El Milagro de Teófilo, último poema de la colección, proyecta al judío con un doble
papel donde predomina el anti-judaísmo religioso sobre el antisemitismo popular: se
personifica al judío como deicida, idea heredada de la patrística y, del folklore tradicional
europeo, la de siervo del diablo y hechicero, pero exenta de connotaciones raciales. El
milagro relata la historia de un clérigo humilde quien no acepta el puesto de obispo que se
le había ofrecido debido a su modestia; el cargo lo pasa a ocupar otro prelado que levanta
la envidia de Teófilo quien, con la ayuda de un judío, conocedor en negociar con el mundo
espiritual pacta con el diablo para obtener poder a cambio de su alma sellando el acuerdo
en una carta. Al sentirse culpable por renunciar de Dios y de la Virgen como parte del
trato, ruega a María que lo ayude para recuperar su alma; la Virgen acepta su
arrepentimiento y con el permiso de Dios desciende a los infiernos para cancelar el
contrato que había firmado Teófilo con el diablo. El clérigo confiesa su pecado al obispo y
al pueblo, quema la carta y muere en paz unos días después, quedando absuelto de la falta
cometida. La leyenda de la que deriva la pieza berciana se convirtió en el texto más
importante de la tradición cristiana, al retratar la lucha entre el bien y el mal, derivando en
la elaboración del mito de Fausto recogido posteriormente en los trabajos de Marlowe y
Goethe. La fuente del relato proviene de una versión de Europa del Este escrita en griego
en el siglo VI por Eutychianus quien toma como protagonista a un joven tesorero y
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archidiácono de Ardana en Cilicia, Asia Menor (Burkard 27). Pablo el Diácono, monje de
Cassino tradujo el milagro al latín en el siglo IX; el texto circuló por toda Europa y
adquirió enorme popularidad derivando en numerosas versiones latinas como el Conversio
Theophili Vicedomni de la monja Hroswitha de Gandersheim (900-1002), y en lenguas
vernáculas como el Coment Theophilus vint à pénitence de Gautier de Coincy y las
adaptaciones peninsulares de Berceo y Alfonso X (Lazar 32). 74 El mensaje didáctico del
milagro reside en el esquema de la caída, arrepentimiento y salvación humana: la envidia
generada en el hombre (Teófilo) transgrede su estado de bondad al pactar con el mal
(diablo) mediante un intermediario traicionero (judío); reconoce su transgresión y sin
renunciar su fe en María, que actúa como intercesora y redentora, obtiene la salvación de
su alma. Como destaca Montoya Martínez, el milagro presenta “un intento de análisis del
proceso sicológico de la envidia y del arrepentimiento. En ella confluye la saña que el
pueblo sentía hacia los judíos, como también la fe popular en el poder intercesor de María”
(1974: 160). Desde el punto de vista religioso el diablo encarnaba el Pecado Original, y el
espíritu contrario a Cristo. A diferencia de siglos posteriores como en el período
romántico, en el Medievo se percibió al diablo como un personaje real, al igual que la
Virgen o los santos. Sobre este aspecto Bakhtin remarca que,
The Romantic treatment of the devil in the diableries of the medieval
mysteries, in the parodical legends and the fabliaux the devil is the gay
ambivalent figure expressing the unofficial point of view, the material
bodily stratum. There is nothing terrifying or alien in him. (40-41)
Su imagen adquirió no sólo una connotación metafórica en la que se proyectaban los vicios
y debilidades de la sociedad, sino estaba también dotada de rasgos físicos y psíquicos;
cobra vida propia, interactúa activamente en la vida cotidiana de los hombres y dispone de
74

De esta versión deriva la del manuscrito de Thott en la que se habría basado Berceo para su milagro
(Dutton 1971: 243). La primera versión alemana del milagro de Teófilo escrita en bajo alemán, relata cómo
Teófilo al pedir ayuda a un hechicero y serle negada por éste decide recurrir a una sinagoga, en donde los
judíos le conducen a su primer encuentro con el diablo (Güdemann III: 203; Trachtenberg 1966: 23).
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seguidores y vasallos que cumplen sus órdenes y demandas. En el contexto social se le
consideraba el causante de la violencia y el mal en general. Esta imagen de encarnador del
mal desempeñó en el mundo carolingio un papel fundamental donde “la presencia y la
influencia de los poderes diabólicos fue innegable” (Fernández Conde 433). Debido a que
estas implicaciones no sólo afectaban al mundo espiritual, sino se extendían al ideológico,
político y social, la figura del diablo se asoció a aquellos grupos que producían alteración
del orden de la sociedad cristiana dominante; judíos, musulmanes, heréticos y malos
católicos se convirtieron en enemigos de este mundo supersticioso cristiano, situándose en
un estrato inferior y equiparados como seguidores y vasallos del diablo. Por otra parte, la
ignorancia y superstición forjadas en esta etapa, unidas al interés en los estudios
humanísticos y el saber clásico, sirvieron de motor para fomentar el desarrollo de la magia
dentro del mundo cristiano y el papel del diablo en este campo. Ello conllevó a que el
folklore popular asociase al demonio y las artes esotéricas como responsables de
enfermedades (Trachtenberg 1939: 4). En una línea similar, la doctrina anti-judía influyó
en la concepción de un nuevo estereotipo atribuido al pueblo hebreo no presente en el
campo de la tradición popular ni la narrativa: la de un personaje hechicero envuelto en
artes maléficas. El conocimiento en medicina adquirido por la comunidad judía, gracias a
su habilidad de idiomas y estudio de manuales clásicos y árabes aumentó las sospechas
contra este grupo presentes en la mentalidad del pueblo y la Iglesia pero que carecían de
fundamento empírico. Como agrega Anna Foa, “the association of the Jews with witchcraft
existed in clear terms only on the level of mentality and was most deficient in a real
explanatory or casual links, as later attempts to transform this association into legal terms
made immediately obvious” (362).
Berceo recurre a dos tipos de diablos concebidos en este período: primero, el
heredado por la tradición judeocristiana del Nuevo Testamento y, segundo, el forjado por
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el folklore y los cuentos populares. La presencia del diablo en los Milagros responde a una
función didáctica. El poeta pretende enseñar al lector / oyente el camino correcto para
alcanzar la salvación. La tentación y persuasión del diablo en el hombre desencadena un
combate entre las fuerzas del bien y del mal, creando un interés y motivación en el oyente
del relato que espera la consolidación del bien y el orden - mediante el arrepentimiento y la
intercesión de la Virgen - sobre el caos y el demonio; todo ello se desenvuelve además en
un momento de interacción entre fieles cristianos e infieles musulmanes y judíos
ocasionando momentos de conflicto y acciones violentas. Como agrega Ruíz Domínguez,
El espectador medieval se alegrará si en este combate sobrenatural triunfa la
Virgen o las fuerzas del bien. Nada entusiasma más que ver al diablo
derrotado. El maligno puede ganar batallas pero, en la mentalidad optimista
plenomedieval, nunca ganará la guerra. (1999: 118)
Berceo presenta a Teófilo y el judío como dos personajes opuestos: el primero
encarna el ideal del hombre medio cristiano, siervo de Dios con cualidades morales, de
gobierno y humanas: 75
Era un omne bono de granada fazienda,
omne era pacífico, non amava contienda
…
Era entre sí misme de buena contenencia,
sabié aver con todos paz e grand avenencia;
omne era temprado, de alta conocencia,
era muy bien condido de sen e de cïencia.
Vistié a los desnudos, apacié los famnientos,
acogié los romeos que vinién fridolientos,
dava a los errados buenos castigamientos,
que se penetenciassen de todos fallimientos. (705a-c; 707-08)
Por su parte, el judío representa la antítesis de Teófilo: un ser falso, traicionero que
recuerda a Judas, envuelto en artes mágicas y afiliado con el diablo, pero excluyendo
referencias de corte racial o antropológico:76

75

El nombre del protagonista, Teófilo significa “amante de Dios”, y guarda cierta ironía, pues éste renuncia
de Dios y de la Virgen para consagrarse al diablo (Warner 323).
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Do morava Teófilo, en essa bispalía,
avié y un judío en essa judería;
sabié él cosa mala, toda alevosía,
ca con la uestantigua avié su cofradía.
…
Aviélo el diablo puesto en grand logar,
todos a él vinién consejo demandar;
lo qe lis él dizié, fazíegelo probar,
sabié de mala guisa los omnes engañar. (766, 770)
Berceo introduce la función que desempeña el judío en la villa: la de hombre
hechicero que proporciona consejos a todos aquellos que lo buscan; se enfatiza así en el
cargo mágico que ejercía y la popularidad que este oficio despertaba entre la población y
que estaba censurado y regulado con excepciones. 77 Este hecho coincidía además con el
surgimiento de la cabalística en la Provenza francesa y su expansión y difusión en Castilla
en la segunda mitad del siglo XIII.78 De acuerdo al folklore popular, estos tratados
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La fuente latina describe brevemente las maldades del judío: “Erat denique in eadem civitate hebreus
quidam nefandissimus et diabolice artis operator nequissimus, qui iam multos in infedilitatis argumentum et
in foveam perdicionis immerserat” (1971: 236). La versión del milagro en las Cantigas aparece bajo la
número 3 Esta é como Santa Maria fez cobrar a Teofilo a carta que fezera cono demo, u se tornou seu
vassalo; no incluye descripción alguna del judío y sólo afirma el hecho de haber firmado una carta con el
demonio por consejo de un judío: “Pois ar fez perdon aver /a Theophilo, un seu / servo, que fora fazer /per
conssello dun judeu / carta por gãar poder / cono demo, e lla deu; / e fez-ll’ en Deus descreer, / des i a ela
negar” (4). Destaca la brevedad de la versión alfonsina de tan sólo 44 versos frente a la berciana de 657
versos. El motivo pudo deberse por la popularidad de las cantigas que al poseer un texto más conciso
facilitaba su aprendizaje y reproducción (Ventura 161). Gautier de Coincy desarrolla el milagro en 2090
versos bajo el título Prèmierement de Théophile; asienta la historia en la región de Cilicia de donde proviene
la leyenda original y describe con detalle los rasgos del judío en la misma línea que Berceo como un
personaje de influencia social, practicante de la magia y consejero pernicioso: “Un évesque out douz et
propice / en la contreé de Celicé […] En la vile un juif avoit / Qui moust d’engien et d’art savoit,/ De treiet,
d’enfantomerie, / De barat et d’anchanterie […] Faisoit venir à parlement / Les anemis et les déables […] / Et
tant savoit barat et guile / Que des plus sages de la vile / Avoit tournez à sa créanse / Tant savoit d’art de
nigromance / Qu’à l’anemi fere faisoit / Toutes les riens quil lui plaisoit / Par son conceil aloit mainte ame /
Ou feu d’enfer et en flamme […]” (18-19; 159-62; 164-65; 167-174).
77
La Partida VII título 23 está dedicada a los individuos involucrados en la magia, hechiceros y truhanes.
Resulta interesante que esta ley distingue dos tipos de artes adivinatorias: la llevada a cabo por expertos y
maestros en astronomía, que no es censurada por el monarca al ser una de las siete artes liberales, y las artes
adivinatorias practicadas por “agoreros” y “sorteros” castigada por la ley al ser éstos “homes dañosos et
engañadores, et facen de sus fechos muy grandes daños et males á la tierra […]” (VII, 23.1: 667). La segunda
parte de la misma partida está dedicada a la nigromancia, encantamientos y artes relacionadas con el contacto
con espíritus malignos; duramente se censura esta práctica pues quienes se ven envueltos en estas artes
producen “grant daño á la tierra et señaladamente á los que creen et les demandan alguna cosa en esta razón”
(VII, 22.2: 668).
78
Moshe de León (1240-1305) recoge la tradición hebrea mística de los siglos pasados a través del primer
compendio de cabalística bajo el título Sefer ha-Zohar o Libro de Esplendor; el manual compuesto en forma
de novela mística y texto base de la cabalística europea describe los discursos y diálogos supuestamente
redactados hacia el siglo II d.C. por el rabino Simeón ben Yohai, con su hijo Eleazar, amigos y discípulos
(Scholem 157). Se considera a Moses de León el autor de la misma, y las razones que le llevaron a hacerlo
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guardaban un estrecho vínculo con el esoterismo así como el rumor que acusaba a ciertos
rabinos envueltos en este tipo de artes (Scholem 157). Esta creencia popular se oponía a la
propia religión hebrea pues la Torá y el Talmud prohibían el empleo de la magia y la
hechicería. Ambas artes se estimaban como un poder que no actuaba subordinado a la ley
divina, y representaban un acto de rebeldía contra Jehová: 79
Era el trufán falsso, pleno de malos vicios,
savié encantamientos e muchos maleficios;
fazié el malo cercos e otros artificios,
Belzebud lo guïava en todos sus oficios. (767)
Esta información se convierte en una novedad dentro del panorama literario peninsular del
momento. Hasta ahora se habían asociado los actos y la fisionomía del diablo con grupos
heréticos como el musulmán, registrado en las crónicas históricas de la segunda mitad del
siglo XIII.80 En el contexto peninsular, la implicación del grupo musulmán con la magia
como expone Scholem fueron “to stem the growth of the radical rationalistic mood which was spreads among
his educated contemporaries, […] he strives to maintain the undefiled Judaism of the Torah, as he interpreted
in his mystical way” (203). En sus escritos se observa la influencia de Maimónides y las Éneadas de Plotino
donde menciona la ascensión de éxtasis que experimenta el pensador griego hacia el mundo de la inteligencia
y su visión con Dios. El principal elemento de la obra es su función teosófica, doctrina mística que intenta
explicar y percibir las obras misteriosas de la Divinidad y donde la Torá se concibe como un vasto ‘corpus
symbolicum’ representante de la vida oculta de Dios donde cada palabra posee símbolo lleno de significado
propio (Swietlicki 2).
79
Así se expone en Éxodo 22: 17: “A la hechicera no dejarás que viva.” El Talmud Jerushalmi aplicaba este
castigo tanto a hombres como a mujeres, si bien menciona el término hechicera o mekashefa en la forma
femenina debido a la popularidad de la práctica de la brujería entre mujeres (Tractate Sanhedrin 67b). Más
adelante en Levítico 20: 27 se expone una acusación similar hacia todo individuo que realizase prácticas de
espiritismo o adivinación: “Y el hombre ó la mujer en quienes hubiere espíritu phitónico ó de adivinación,
han de ser muertos: los apedrearán con piedras; su sangre sobre ellos.” Todo ello pudo deberse al contacto de
los israelitas con la cultura y religión egipcia, que pudo haber influido en la adquisición de este tipo de
prácticas.
80
De rebus Hispaniae de Jiménez de Rada, redactada entre 1243 y 1246, es la primera que describe al
musulmán con rasgos físicos negativos, vinculándolo con personajes diabólicos: caras negras y tez obscura.
El autor la compuso después de una formación académica en París y Bolonia, probablemente influido por la
corriente anti-islámica europea de las Cruzadas. Por otra parte, de Rada vivió de cerca el final de Las Navas
de Tolosa durante su estancia en Toledo, donde lo relata con todo detalle en el libro VIII de la crónica. Las
fuentes en las que se basó provienen de la Historia Gothorum de San Isidoro, el De origine actibusque
Getarum de Jordanes y el Chronicon Mundi de Lucas de Tui. La crítica que expone hacia Mahoma y el islam
se introduce a lo largo de toda la crónica, atribuyendo a la religión coránica rasgos de herejía: “Durante su
reinado el maldito Mahoma predicó la maldad de su secta a los pueblos de poco seso” (II, 17: 111). La
descripción que realiza del musulmán está cargada de rasgos negativos, que exaltan temor y proyectan la
figura de un ser diabólico o infernal, tomando el color negro como sinónimo del sarraceno. Por su contra, el
autor lo contrasta con el empleo del blanco, sinónimo de la pureza y de Santiago Apóstol. Así lo recoge en el
capítulo terceo y el relato sobre la batalla de Clavijo: ““Los soldados visten de rojo y las riendas de sus
caballos son de fuego, y sus caras, como el tizón; la galanura de su rostro es como las ollas, y sus ojos, como
fuegos […] su voz se oye como de ultratumba y su palabra resuena como desde el fondo de la tierra […] Se
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había sido más profunda que la atribuida al judío. Las ciudades de Toledo, Córdoba y
Sevilla habían gozado de renombre por las prácticas esotéricas durante la dominación
musulmana y el propio Mahoma aparecía retratado con rasgos que evocaban al diablo
(Garrosa Resina 590). Sin embargo, se ha podido observar a largo de la obra poética del
clérigo la mayor importancia que otorga al grupo judío frente al musulmán, y en este
milagro se hace notar la relación del primero con la magia. El comportamiento de ambos
protagonistas sirve al autor para comparar opuestos de la conducta humana: mientras
Teófilo es vasallo de Dios y se dedica a traer almas al cristianismo mediante la fe y la
oración, el judío se presenta a la audiencia como un roba almas, equiparándose al diablo en
el mismo nivel de conspiración y de función. Sin embargo, el autor enfatiza sólo en la
conducta y oficio del judío, excluyendo rasgos referentes a su aspecto físico:
En dar consejos malos era muy sabidor,
matava muchas almas el falsso traïdor;
como era basallo de mucho mal sennor
si él lo mandava él faziélo peor. (768)
Berceo expone tres condicionantes que desencadenan el hilo de la narración: la
avaricia de Teófilo por acaparar poder conlleva que éste confíe en las artes maléficas del
judío, culminando en su pacto con el diablo. Estos tres aspectos formaban parte integral en
la concepción de la magia a los que se enfrentaba el teólogo medieval. Como señala Caro
Baroja, lo constituían “la naturaleza del hombre dispuesta a romper su relación con Dios, la
intervención del demonio y las operaciones técnicas” (1967, I: 34). El milagro presenta
estos tres elementos relacionados entre sí: Teófilo rompe su amor hacia Dios con el
objetivo de alcanzar mayor poder; para ello, termina pactando con el diablo entregándole
cuenta que en esta batalla apareció Santiago sobre un caballo blanco haciendo tremolar un estandarte
blanco.” (III, 22: 150; IV, 13: 177). Esta imagen física del sarraceno la proyecta más tarde Alfonso X en su
Estoria General cuando describe los ejércitos cristianos dirigidos por Santiago, “en un cauallo blanco con
una senna blanca” (II, 360) y a los invasores sarracenos como, “vestidos del sirgo et de los pannos de color
que ganaran, las riendas de los sus cauallos tales eran como de fuego, las de sus casas dellos negras como la
pez, el mas fremoso dellos era negro como la olla, assi luzien sus ojos como candelas […] sus fechos fazie
con art e a enganno, […] et suena su uoz assi como dell otro sieglo, e sal la su palabra assi como de so tierra
[…] (I, 312).
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su alma que había consagrado a Dios, mientras el judío se convierte en “operante técnico”
o intermediario del acuerdo entre el joven obispo y el demonio.
Una vez introducida la función del judío como hechicero y vasallo del diablo en el
relato, Berceo inserta de forma original supersticiones y creencias populares que formaban
parte de la mentalidad del público del Medievo y por tanto, reconocibles por su audiencia:
el poder mágico de la medianoche, los enigmáticos entrecruces de caminos y la señal de la
cruz. La originalidad berciana reside en que si bien toma la escena de la medianoche de la
fuente latina, las dos restantes se insertan como materia creadora propia. Las tres
supersticiones se condensan conjuntamente en una única cuarteta, intensificando la
sensación de tenebrismo dentro de la narración: 81
Prísolo por la mano, la nochi bien mediada,
sacólo de la villa a una cruzejada;
dísso·l: “Non te sanctigues nin te temas de nada,
ca toda tu fazienda será cras mejorada.” (778)
La medianoche se consideraba la hora de las maravillas y de los horrores; por una parte,
como ocurría en la Noche de San Juan, simbolizaba la hora perfecta para recoger hierbas y
realizar ciertas invocaciones; además, nacer a medianoche era sinónimo de buen augurio
(Flores Arroyuelo 191-92); por otra parte, representa el momento en que los espíritus
salían al mundo exterior para hacer el mal y las brujas se reunían en sus aquelarres. 82

81

Estos rasgos están ausentes en la versión alfonsina del milagro pero sí aparecen en la de Coincy donde
Teófilo se encuentra con el judío en las afueras de la villa a medianoche y éste le prohíbe hacer la señal de la
cruz: “Li desolaius atant l’enmaine / Au theatre fors de la vile / Bien le deçoit et bien le guile; […] Ne te
seigne por nule rien / Ce te command je et effent bien” (290-300).
82
El aquelarre, vocablo de origen vasco que significa “la campa del cabrón” consistía en una celebración
para invocar al diablo; las reuniones tenían lugar en cuevas, escampados o tierras campas limitadas por
bosques. Formaba parte también del folklore popular y, aunque su fama fue menor que en los países
centroeuropeos, destacaron varios lugares en la península a los que la tradición atribuyó este tipo de
encuentros como Zugarramurdi en Navarra, el Campo de Barahona en Soria o Cernégula en Burgos (Flores
Arroyuelo 36-37).
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El lugar de la cita ocurre en una encrucijada de caminos; el folklore popular las
consideraba como el espacio fronterizo de las fuerzas del bien y del mal, el mundo físico
del espiritual. Sobre este aspecto Dutton añade que,
Las encrucijadas se han considerado siempre de mal agüero y siniestras
[…]. El origen de esta idea curiosa parece derivar del hecho de que los
caminos prehistóricos, que se convirtieron en las carreteras medievales,
seguían las sendas de los animales […] que seguían las sendas naturales
donde faltaba la vegetación espesa de los bosques. La falta o escasez de
vegetación tenía varias causas: fallas geológicas, composición química del
suelo […]. Donde dos sendas se cruzaban había mayor concentración de
estas causas y, como consecuencia, un claro en el bosque. Es posible que la
fama siniestra de la encrucijada derive de los intentos frustrados de cultivar
estos claros. (1972: 73)
La tradición popular otorgaba a la encrucijada el lugar en el que se reunían las brujas antes
de partir al aquelarre; además era costumbre santiguarse pues en ellas se creía que estaban
asentadas las almas de los espíritus maléficos (Flores Arroyuelo 107). Escenificaban así un
lugar idóneo para el encuentro entre Teófilo y el judío, intensificar el aspecto negativo del
segundo y sellar el pacto con el diablo.
Por su parte, la señal de la cruz guardaba una profunda significación religiosa en la
Edad Media. Simbolizaba el lema básico de la liturgia cristiana y se empleaba como
insigna para devolver la salud al enfermo, como último signo antes de morir, o ante hechos
milagrosos o inexplicables. En la Península Ibérica adquirió gran popularidad a partir de la
fiesta hispano-visigoda de la Santa Cruz celebrada cada tres de mayo (Sánchez Herrero
240). Además, encarnaba el calvario de Cristo antes de morir, imagen de la que se sirve
Berceo para proyectar el perfil patrístico del judío deicida. De este modo, y afín a la
tradición popular Teófilo se santigua a su llegada a la encrucijada, pero el judío le pide no
hacerlo, pues de lo contrario no podrá realizar su pacto con el diablo. Introducidos estos
tres elementos supersticiosos, se produce la llegada de éste. Su entrada en escena recuerda
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a un aquelarre, pues se presenta acompañado de una multitud de seguidores portando cirios
y velas:
Vío a poca d’ora venir muy grandes yentes
con ciriales en manos e con cirios ardientes,
con su reï en medio, feos ca non luzientes,
¡Ya querrié don Teófilo ser con sus parientes! (779)
La presencia del diablo enfatiza el papel del judío como su intermediario y siervo; se dirige
a éste como “rey coronado” y le informa de una nueva alma que ha conseguido para su
séquito:
Prísolo por la mano el trufán traïdor,
levólo a la tienda do sedié el sennor;
…
Díssol·l luego el rei: “Don fulán, ¿qué buscades?
¿Qué present me traedes? Quiero que lo digades,
…
Díssoli el judío: “Sennor rey coronado,
ésti solié seer vicario del bispado;
…
avrás en él vasallo bueno a mi creer.” (780a-b; 781a-b; 782a-b; 783d)
El pacto entre Teófilo y el diablo concluye con la firma y el sello de la carta; su soberbia y
avaricia por acaparar poder le conlleva a romper su amor filial con Dios entregando su
alma a su nuevo dueño, situándose al mismo nivel de traición que el judío:
Teófilo con gana de en precio sobir,
al placer del dïablo ovo a consintir;
fizo con él su carta e fízola guarnir
de su seyello misme que no·l podié mentir. (786)
Una vez firmado el acuerdo entre Teófilo y el diablo, la narración del milagro se centra en
el arrepentimiento del clérigo. No culpa al diablo de la falta cometida al vender su alma, si
bien reconoce el pacto sellado con él, sino acusa al judío como máximo responsable de la
transgresión:
Vidi en ora mala aquella vicaría,
escuché al dïablo, busqé mi negro día;
matóme el trufán, el de la judería,
qe mató a otros muchos con mala maestría. (803)
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Arrepentido por renegar de Dios y la Virgen, Teófilo busca consuelo y ayuda en María
quien actúa de intercesora al recuperar el contrato firmado por el clérigo y, de este modo,
salvar su alma:
La esposa de Christo, poncella e parida,
echógela de suso, dióli una ferida;
recudió don Teófilo, tornó de muert a vida,
trovó en su regaço la carta malmetida. (868)
Recuperadas la carta y el alma de Teófilo, y ensalzada la figura de María como redentora
de la transgresión cometida, Berceo retoma el personaje judío durante la confesión pública
del clérigo, recordando a la audiencia su papel como intermediario:
Fizo su confessión pura e verdadera,
…
como fue al judío, un trufán renegado,
cómo li dió consejo suzio e desguisado,
cómo con el dïablo ovo pleito tajado
e cómo fue por carta el pleito confirmado. (879a; 880)
Sosteniendo un discurso anti-judaico con adjetivos como - trufán renegado, falso
engannador, alevoso -, Berceo introduce el elemento esotérico alrededor del judío pero
excluye nuevamente rasgos físicos, enfatizando en un personaje enemigo del cristianismo,
manipulador y de quien se debía desconfiar. Asimismo, sitúa al judío al mismo nivel que el
diablo en cuanto a acción y conducta, empleando los mismos calificativos en ambos
personajes: mientras el judío es un “trufán renegado” que provee a Teófilo con un
“consejo suzio e desguisado” (880a-b), el diablo es a su vez un “falso traïdor, mesquino
peccador, sabidor e artero” (885c; 886a; 887a). El primero inicia la transgresión de
Teófilo, quien tras seguir su consejo culmina en el acuerdo sellado con el diablo por medio
de la carta. A medida que avanza el desenlace final del relato, el judío pierde
protagonismo; al no cometer agravios ni injurias contra la Virgen o Cristo, pues su función
se limita a la de intermediario entre el protagonista y el diablo, su castigo final no se salda
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con su muerte; la acción vuelve a recaer sobre Teófilo, quien arrepentido de sus actos
muere libre de culpa por medio de la intercesión de María:
Fue el pueblo certero que era onme santo,
e era de grand merito por qui fazié Dios tanto,
e Dios que lo cubrié de tan precioso manto
e prendió el dïablo en ello grand quebranto.
…
Assín finó Teófilo, el bienaventurado,
el yerro que fiziera, Dios sea ent laudado,
bien lo emendó todo, fizo a Dios pagado,
valiéndo·l la Gloriosa, la qe haya buen grado. (896, 903)
Mediante el mensaje final del relato, y manteniendo la misma pauta que el resto de
milagros de la colección, Berceo expone cómo el arrepentimiento de la transgresión
cometida, en este caso por Teófilo, conduce a su salvación; por su parte, la participación de
María como intercesora en la solución del conflicto eleva su imagen salvadora, sellando la
función didáctica del milagro. Los eventos ocurridos al protagonista sirven para exhortar a
la audiencia a desconfiar del judío; se condena duramente su oficio de mediador y siervo
del diablo, combinando su perfil de herético propio del discurso teológico patrístico, y el
perfil de individuo adverso y satánico de la tradición popular, excluyendo en este caso
elementos de corte racial y moldeando una versión del relato más afín al marco social y
religioso de la Península.
El análisis del corpus poético berciano ha permitido mostrar la función didáctica de
su autor, dirigida directamente a su público con el propósito de enseñar de forma sencilla y
en lengua vernácula la conducta moral que debía seguir el individuo de la época. La obra
reúne un interés por lo asombroso, conversiones religiosas y castigos violentos para
retratar una visión teocéntrica del mundo medieval propia de los trabajos marianos y de la
hagiografía del momento. En el caso de Los Milagros, el poeta cumple la misión de
resaltar la figura de María como intercesora y mediadora en los problemas planteados en
cada milagro, que se proyecta como el discurso teológico del clérigo; los personajes
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devotos de la Virgen se convierten en sus siervos y salvan sus almas cuando se arrepienten
de la falta cometida; mientras los pecadores y desleales pagan con un castigo sólo
redimible mediante la conversión. Berceo combina un discurso de corte moral en el que la
teología y tradición eclesiásticas se fusionan con el inconsciente y la memoria colectiva del
pueblo. Dentro de los protagonistas de los Milagros, judíos y musulmanes aparecen
retratados como individuos contrarios al mensaje mariano. El sarraceno es el enemigo
territorial y político del cristiano, pero ocupa un lugar secundario en su obra, y no aparece
presente en la misma; la temática musulmana no ejercía un puesto relevante en la literatura
clerical de narraciones marianas y hagiográficas europeas que servían a Berceo como
fuente para sus propias versiones. Asimismo, las similitudes compartidas entre el islam y el
cristianismo sobre la función profética de Cristo y la virginidad de María creaban cierta
paridad teológica en ambos credos, y no servía de conflicto para ser discutido por Berceo.
Además, la hegemonía política musulmana estaba perdiendo vigencia y control ante el
avance imparable de los reinos cristianos alimentados por el deseo de consolidar la
Reconquista.
Por contra, el judío se convierte en personaje habitual de esta literatura. La influencia
de la corriente patrística junto a los debates dialécticos fomentó una imagen negativa del
judío que cobró una mayor relevancia en la literatura clerical europea del momento y por
tanto, en las obras bercianas. La ceguera espiritual, perfidia y terquedad judías se
convierten en el recurso para atacar y criticar la religión hebrea, esperando mediante el
ejemplo y el poder intercesor de la Virgen la aceptación sincera de la fe cristiana y el
bautismo por parte de los transgresores judíos. Berceo perfila a este personaje desde el
punto de vista del anti-judaísmo clerical. El judío representa la antigua alianza sellada con
Dios que tiene su respaldo y cristalización en el Nuevo Testamento. Es el pueblo errante y
en permanente exilio que recuerda al lector cristiano las consecuencias infringidas al

194

rechazar el mensaje de Cristo y el poder intercesor de María. Junto a esta imagen se añaden
de forma secundaria rasgos propios del antisemitismo heredado de Europa y el folklore
popular como el libelo de sangre, profanación de la oblea, avaricia económica y prácticas
de brujería. Estos nuevos rasgos se convirtieron en estereotipos del judío moldeados en la
literatura tradicional medieval a través de su conducta, acciones y apariencia externa. Si la
conversión al cristianismo se obtenía mediante el bautismo, la fe y la aceptación del
Evangelio de Cristo, la mentalidad europea del siglo XIII comenzó a designar al judío con
connotaciones peyorativas de naturaleza racial y antropológica que el bautismo no podía
eliminar; a partir de aquí, anti-judaísmo y antisemitismo comienzan a coexistir y
complementarse mutuamente; el antisemitismo no sólo se convirtió en una vulgarización
de la propaganda doctrinal antijudía sino en una expresión de rechazo y discriminación
generada ante la incomprensión, opresión y desconocimiento hacia una minoría, en este
caso, religiosa. La tradición literaria francesa heredada de Cluny y las órdenes mendicantes
favorecieron la difusión del antisemitismo acuñado en Alemania, Francia y otros países de
su entorno durante los siglos XII y XIII plasmado en obras de autores eurpeos coetáneos a
Berceo en las que el judío se convierte en protagonista y agente transgresor.
El elemento hebraico interesaba a Berceo por dos motivos: primero, su formación de
clérigo le permitía establecer una visión cristiana de la religión hebrea como un credo
errado y obsoleto; y segundo, el papel ejecutado por el judío ejercía de función dramática
en la consecución y eje narrativo de sus Milagros, permitiendo el propósito didáctico y la
reacción catártica de su audiencia ante el desenlace de los hechos de cada milagro. Sin
embargo, los rasgos de personaje avaricioso, mago y socio del diablo quedan relegados a
un segundo plano, siendo el rechazo hacia la doctrina cristiana el que cobra mayor peso en
la narración. El perfil del judío codicioso y hechicero sirven como un recurso más para
acrecentar el fervor religioso hacia una comunidad que se percibía hostil y enemiga del
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cristianismo. Sin embargo, no se incluyen elementos racistas sobre su apariencia física,
recurso que sí formaba parte de los argumentos europeos contra el judío de su época. Ello
muestra que el rechazo generado en la Península Ibérica hacia el judío durante la etapa de
Berceo residía en un contenido fundamentalmente teológico. La condición de clérigo del
poeta y su formación eclesiástica otorgan a sus Milagros una finalidad de didactismo moral
más que un análisis crítico y de repulsa étnica del papel del judío en la economía, finanzas
y superstición popular peninsular del siglo XIII. El poeta denuncia la herejía judaica con
más fuerza y peso que la usura, y el elemento racial de odio, no se proyecta en la literatura
peninsular hasta dos siglos más tarde. Expone su hostilidad religiosa en un tiempo de
relativa coexistencia cristiana junto a minorías hebrea y mudéjar, y donde los principales
intereses políticos y económicos se concentraron en la incorporación de nuevos territorios
adquiridos en la Reconquista. Berceo escribió para un público variado, plasmando un
discurso que reflejaba el modo de vivir y de pensar en un período expuesto a ciertos
recelos y hostilidades hacia grupos minoritarios, y donde la religión ejerció un papel
hegemónico. Esta actitud social fue en aumento, y junto a la progresiva crisis económica
que azotó la península en años posteriores y la continua propaganda clerical antijudía
desembocó en los trágicos pogromos de 1391.
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Capítulo 4

Introducción al contexto histórico (1284-1391)

El final del siglo XIII abre un período de inestabilidad en la Península Ibérica,
marcado por la consolidación de los reinos peninsulares, conflictos entre la monarquía y
las clases nobles y una crisis económica que afectó a todo el territorio y en particular a las
minorías religiosas. La Corona de Aragón, gobernada por Pedro el Grande (1276-1285) se
orientó hacia el Mediterráneo enfocándose en expediciones como la conquista de Sicilia y
el repoblamiento de Mallorca. Las sublevaciones de la nobleza aragonesa surgidas en este
período conllevaron al monarca a pactos y concesiones para cumplir las exigencias de ésta.
La creación de la Unión a finales del siglo XIII, encargada de defender los derechos de la
nobleza frente al monarca y los derechos de Aragón como cabeza de la Corona marcó las
relaciones entre el rey Pedro el Ceremonioso (1336-1386) y sus súbditos. La Unión perdió
vigencia y su poder quedó mermado a partir de la derrota en la batalla de Épila de 1348
(Martín Rodríguez 454). Navarra, por su parte, se mantuvo como reino fronterizo entre
Castilla y Aragón. Regido por la casa francesa de los Évreux, nombró a Carlos II como su
primer monarca navarro en 1349 gestionándose como reino propio; durante este período
los acontecimientos más notables fueron las permanentes alianzas y pactos con Castilla
para frenar el poder de Francia sobre el reino (Miguel Villar 38). Con su mirada futura
puesta en el Atlántico, Portugal destacó por el interés de la Corona y la nobleza de
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distanciarse de Castilla y vincularse a Inglaterra. La Peste Negra despobló el país,
empeorando la crisis que azotaba el reino; a pesar de las medidas tomadas por Alfonso IV
para fortalecer el trabajo en el campo y fomentar la producción no resultaron eficaces. En
lo que aguarda a la Corona de Castilla, la vida del reino estuvo marcada por la sucesión al
trono de Sancho IV el Bravo (1284-1295) hijo de Alfonso X, y de su hijo Fernando IV el
Emplazado (1295-1312). Los reinados de ambos monarcas destacaron por pactos y
conflictos permanentes con la Corona de Aragón; estas discordias terminaron por
solventarse con el compromiso de concluir la Reconquista en lucha contra Muhammad IV
de Granada y los benimerines norteafricanos (Riu Riu 346). Al fallecer Fernando IV le
sucedió su hijo Alfonso XI el Justiciero que gobernó Castilla hasta 1350 en un momento de
profundos conflictos internos e incremento del espíritu anárquico. Educado por Juan el
Tuerto y Don Juan Manuel, sobrino de Alfonso X, apaciguó las revueltas de la nobleza y
promovió el desarrollo económico de Castilla; las alianzas establecidas con Alfonso IV de
Aragón permitieron obtener las plazas de Algeciras (1344) y Gibraltar (1349). El brote de
peste iniciado en 1348 acabó con la vida del monarca castellano, siendo reemplazado por
su hijo Pedro I, apodado el Cruel por la nobleza y el Justiciero por la comunidad judía
(1350-1369).1 Los intereses del nuevo rey se centraron en solventar la anarquía interna que
amenazaba Castilla, las revueltas de una clase noble cada vez más poderosa y menos leal a
los planes del monarca, y la ambición por parte de sus hermanos bastardos, los Trastámara,

1

Originada en la región asiática a partir de una zona de permanente contagio entre animales roedores se
expandió rápidamente desde China e India hacia 1338; en 1348 alcanzó los territorios de Crimea y la cuenca
mediterránea. Ese mismo año los anales árabes de Ibn Khatīma recogen casos de la pandemia en la ciudad de
Almería (Dols 38-42). Se estima que entre el treinta y el sesenta por ciento de la población europea murió
desde el comienzo del brote. En la Península Ibérica, las zonas más afectadas fueron las más pobladas, en
particular la costa y núcleos urbanos portuarios. En el Principado de Cataluña afectó a un sesenta por ciento
de la población. En la Corona de Aragón y Castilla la incidencia fue menor debido a la baja densidad de
población y ciudades más pequeñas, estimándose el número de bajas en un veinticinco por ciento (Iradiel
Murugarren 18).
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para destronarlo.2 La ambición por obtener el trono castellano llevó a éstos a firmar pactos
con la Corona de Aragón en un intento de derrocar a Pedro. Sin embargo la alianza entre
Enrique I de Trastámara y Pedro IV de Aragón fracasó al ser derrotados en la batalla de
Nájera de 1361, y nuevamente en 1367 en el mismo lugar. Dos dos años más tarde y con la
ayuda de Francia, Enrique I asedia y da muerte a Pedro en Montiel en 1369,
proclamándose rey de Castilla bajo el título de Enrique II (Barrios 113). En 1379 Enrique
II fue sucedido por su hijo Juan I hasta 1390. Su reinado destacó por una política de
pacificación con Francia, los intentos fracasados de unir Portugal y Castilla y un nuevo
brote de sentimiento anárquico. La situación de tensión se incrementó durante el gobierno
de su hijo Enrique III el Doliente (1390-1406), sumiendo a Castilla en una convulsión
política.
Desde el punto de vista social, el siglo XIV significó la ruptura de la convivencia
colectiva entre musulmanes, judíos y cristianos. Mientras el siglo XIII sobresalió por la
relativa autonomía que gozaron judíos y mudéjares en los diversos reinos cristianos, así
como el apoyo de los monarcas hacia los primeros, la hostilidad hacia estos dos grupos se
acrecentó en este período. Las razones fueron de varios tipos: social, popular y económico.
Los intereses judíos ya habían sufrido agravios en Europa durante los finales de siglo XIII
a partir de los pogromos ocasionados en la última cruzada y la expulsión de los judíos de
Inglaterra (Cohen 1982: 14). Las comunidades mudéjar y judía de Aragón se mantuvieron
estables a lo largo de todo el siglo XIV; el grupo judío experimentó un aumento de sus
funciones públicas y peso político a partir de la actitud benevolente de Jaime II (12911327). La estabilidad social y económica de la comunidad hebrea se mantuvo durante el
reinado de Pedro IV (1314-1387) quien se rodeó de importantes consejeros judíos y cuyo
papel fue decisivo en la restauración de las aljamas destruidas a partir de la ola de violencia
2

Los hermanos gemelos Enrique y Fadrique, nacidos de la relación amorosa entre Alfonso XI y su concubina
real Leonor de Guzmán (Suárez Fernández 27).
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iniciada en el pogromo de Sevilla de 1391 (Beinart 158). En el reino de Navarra, los
mudéjares vivían del trabajo del campo como jornaleros, y encargados del transporte de
mercancías y artesanía; los judíos, asentados en centros urbanos del Camino de Santiago y
del Valle del Ebro se dedicaban al comercio, préstamo y operaciones de crédito y
compraventa. A diferencia de las leyes aplicadas en otros reinos peninsulares sobre las
restricciones de ciertos oficios a judíos, en Navarra ningún trabajo estaba vedado a esta
comunidad religiosa (Carrasco 235-270). En Portugal, la comunidad musulmana era
bastante numerosa y estaba situada principalmente en las zonas costeras del Algarve; los
judíos por su parte vivían en núcleos urbanos como Lisboa, Santarem o Coimbra,
dependían directamente del rey y podían ejercer cualquier actividad pública (Pimenta Ferro
75-89). En Castilla, el incremento de odio hacia los judíos se inició con el Sínodo de
Zamora de 1312.3 Aunque las medidas adoptadas en el mismo contra la comunidad hebrea
no se aplicaron, por intercesión del monarca, sirvieron como estímulo para ensalzar el odio
popular hacia este grupo (Beinart 164). A pesar de ello, la primera mitad del siglo XIV se
desenvolvió con calma y los ataques a las aljamas judías fueron mínimos. 4 El gobierno de
Alfonso XI se caracterizó por una postura relajada con la comunidad hebrea, cuyo
obstáculo más delicado fue negociar el problema de la usura y los altos intereses y deudas
contraídas por los cristianos. Sin embargo, tras la muerte de Alfonso XI, se produce un giro
radical e incremento del antisemitismo incentivado por las creencias populares. La difusión
de la Peste Negra originada en Europa occidental en 1348 contribuyó a que el vulgo
tomase al judío como chivo expiatorio acusándolo de propagar la enfermedad
corrompiendo el aire e infectando el agua y los pozos (Ruíz 47). Ello provocó ataques a las
3

Estas leyes restrictivas incluían la prohibición de actuar como testigos en pleitos contra cristianos,
desempeñar cargos oficiales sobre subordinados cristianos, abstenerse de aparecer en público durante las
fiestas religiosas cristianos, comer junto a cristianos, portar una señal distintiva en sus ropas y solicitar el fin
de la usura (Valdeón-Baruque 2004: 118).
4
Éste fue el caso de los actos violentos perpetrados contra las juderías de Navarra en 1328 de la mano del
dominico fray Pedro Olligoyen (Beinart 165).
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juderías europeas, si bien las aljamas peninsulares no sufrieron acosos salvo las del
principado catalán en Barcelona, Cervera y Tárrega (Cohen 1982: 245).
Pero el factor más influyente en el declive de las relaciones entre las tres comunidades
surgió a raíz de la grave crisis económica que azotó a Castilla en este siglo, unido al
conflicto fratricida entre Pedro I, último rey de las tres culturas y Enrique de Trastámara
(Barrios 105). El rasgo más significativo del conflicto entre ambos hermanos fue la
acusación infundada que Enrique y la nobleza habían lanzado contra Pedro de proteger
descaradamente a judíos y mudéjares. La comunidad hebrea había experimentado un
período de auge y estabilidad que se había hecho notar en los cargos oficiales que
ocupaban varios judíos, así como la creación de nuevas sinagogas a lo largo de Castilla. 5 A
partir del primer enfrentamiento entre los dos hermanos se iniciaron ataques contra las
juderías de Segovia y Ávila (Baer I: 291). Tras la muerte de Pedro en 1369 y la coronación
de Enrique II como nuevo monarca de Castilla se reanudaron las ofensivas contra los
intereses judíos; nuevas leyes persecutorias se aprobaron en las Cortes de Toro ese mismo
año, avaladas por el pontífice Gregorio XI. Los permanentes conflictos por apaciguar la
nobleza castellana y el papel del judío como recaudador a quien se le responsabilizaba de
las penurias económicas del reino culminaron con permanentes ataques desembocando en
los pogromos a la aljama sevillana en 1391. La ola de violencia fue a su vez alimentada
desde el sector eclesiástico mediante el mensaje clerical anti-judío de Ferrán Martínez. 6
5

Entre los cortesanos judíos a la orden de Pedro I sobresalieron el tesorero de Sevilla Yuce Aben-hala, Meir
ibn Nahmias almojarife de Toledo ó Samuel Leví, tesorero de la Corona y responsable de la construcción de
la sinagoga del Tránsito en Toledo (Beinart 168; Baer I: 289). En cuanto aguarda las relaciones entre Pedro y
la comunidad mudéjar, Valdeón-Baruque afirma la afinidad y respecto que el rey sentía hacia este grupo,
tanto en el arte como en los asuntos políticos: “ Habitualmente se ha puesto mucho énfasis en el singular
atractivo que ejercía sobre Pedro I el alcázar de Sevilla […] [y] mantuvo relaciones cordiales con los nazaríes
granadinos, los cuales llegaron a intervenir militarmente, en un determinado momento, a favor de su causa en
el transcurso de la guerra fratricida” (2004: 132).
6
Desde sus primeros cargos como archidiácono de Écija, Ferrán Martínez dedicó buena parte de su vida a
cargar contra la comunidad hebrea amparándose en textos y citas bíblicas. Su lenguaje descuidad y repleto de
ira e insultos hacia el judío obligó para que el propio Enrique II le amonestara para controlar sus discursos y
actuaciones públicas. Sus comentarios alcanzaron tal fervor de odio que fue amenazada de excomunión por el
arzobispo de Sevilla (Valdeón-Baruque 2004: 140). En 1390 ocupó el puesto de administrador de la diócesis
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Los pogromos iniciados en Sevilla se extendieron rápidamente a otros puntos como
Córdoba, Montoro y Andújar; la mayoría de las aljamas castellanas fueron afectadas, en
particular las de Cuenca, Toledo, Segovia y Burgos (Baer II: 401). La Corona de Aragón
sufrió ataques considerables como las aljamas de Barcelona, Gerona, Balaguer y Palma de
Mallorca. La violencia desencadenada diezmó las juderías que sufrieron además robos y
saqueos continuados; la opción que los judíos recibían de aceptar el bautismo o sufrir la
muerte conllevó que un alto porcentaje abrazara la conversión como válvula de escape
(Gerber II: 114; Roth 17). Ello originó la presencia de un nuevo grupo social y religioso,
los conversos o cristianos nuevos, que van a representar un nuevo punto de conflicto en el
problema de integración y aceptación por parte del yugo cristiano y que caracterizó las
vicisitudes del siglo siguiente.

de Sevilla, manteniendo su discurso agravante hacia los judíos. Su influjo en la población cristiana fue de tal
peso que terminó por estallar en junio de 1391 con el saqueo de la aljama sevillana para expandirse sin
control al resto de los territorios (Baer II: 383).
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El Conde Lucanor y Proverbios Morales: crisol de culturas,
conciencia social y mensaje didáctico judeocristiano

La prosa literaria castellana, nacida después de la poesía, comenzó sus primeras
manifestaciones mediante crónicas, anales y fueros, adquirieron su etapa de mayor apogeo
a partir de la difusión cultural emprendida por Alfonso X el Sabio en el siglo XIII; la
lengua romance comenzó a equipararse al latín, enriqueciéndose con un léxico variado,
nuevas construcciones sintácticas y adquiriendo una estructura y forma sólidas que
posibilitó su expresión literaria escrita. Las traducciones y versiones de textos científicos y
astronómicos del árabe, hebreo y lenguas clásicas realizados durante la etapa alfonsí, se
enfocaron a partir del siglo XIII y a lo largo del XIV en el cultivo de un nuevo género
literario, que había producido una importante colección de textos en Oriente: la literatura
didáctico-moral. A través de estas fuentes orientales, semíticas y clásicas se compilaron
páginas doctrinales, consejos, enxiemplos, fábulas y cuentos tanto en prosa como en verso
para ilustrar una literatura con función educativa. Este capítulo explora cómo las relaciones
de identidad que dos autores, Juan Manuel y Santob de Carrión, provenientes de dos
grupos sociales y religiosos diferentes, se reflejaron en el plano narrativo en sus trabajos El
Conde Lucanor y Proverbios Morales. Se observa una interacción basada en varios
aspectos presentes en los dos trabajos: su mensaje didáctico, temática, tratamiento de
personajes e influencias cristianas y semíticas. Estos rasgos perfilan a ambas obras, una en
prosa y otra en verso, como dos ejemplos de una sociedad medieval castellana vista desde
una perspectiva doble: la de un noble cristiano, perteneciente al grupo dominante, y un
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rabino, líder religioso de una comunidad en constante amenaza. 7 Mientras en el siglo
anterior predominó una literatura clerical de elevado contenido moralizante enfocado en la
salvación humana del individuo, en el siglo XIV el didactismo siguió ocupando tema
central en estas obras y tratados. Sin embargo, sobresalen algunas marcadas diferencias:
mientras la postura teocéntrica conserva un puesto destacado, los protagonistas adquieren
una posición menos relevante, para centrarse en el contenido aleccionador y realista del
mensaje; se refleja una sociedad en crisis, producto de la quiebra monárquica, y conflictos
sociales; frente a esta inestabilidad se añaden las rebeliones de la nobleza en busca de
alianzas e intereses políticos, y el surgimiento del grupo de la burguesía. Estas hostilidades
sociales y políticas desencadenaron nuevos modos de vida y de costumbres. Mientras, la
literatura didáctica censuraba el abuso de poder, los vicios humanos y aconsejaba las
virtudes y la buena conducta. El particular contexto social de la Península Ibérica
caracterizado por la coexistencia de tres comunidades religiosas favoreció el intercambio
cultural mediante cuentos y narraciones de las corrientes cristiana y oriental. Mientras el
exemplum de las obras clásicas retóricas hacía referencia a hechos o acciones del pasado de
un héroe o personaje histórico, cuya conducta es digna de admirar, el exemplum medieval
otorgaba una función secundaria al protagonista de la acción, siendo la imitación del
ejemplo lo que presentaba mayor autoridad y peso (Lacarra 1986: 29). Por su parte, la
enseñanza de la gramática concentrada en textos literarios latinos se aprendía mediante la
repetición oral de historias breves, que el alumno más tarde amplificaba y añadía con la
inclusión de ejemplos; en este caso, las fábulas, por su brevedad y función pedagógica se
hicieron muy populares en este período circulando varias colecciones a lo largo de toda la
Edad Media. Finalmente, la predicación religiosa adoptó como forma de enseñanza el
cultivo del exemplum heredado de las obras clásicas y en dos sentidos: la alusión a un
7

A lo largo del capítulo se ha optado por la castellanización Santob de Carrión en lugar de las transcripciones
de su nombre hebreo, Šem Tov o Shem Tov que aparecen en otras versiones y estudios del autor.
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personaje ejemplar (un santo, mártir, la Virgen María), y un argumento narrativo. María
Dolores Nieto resume los rasgos del exemplum medieval como,
un relato de finalidad esencialmente ética, cuyas raíces se encuentran en
la antigüedad oriental y grecolatina y cuya magnitud varía dentro de los
márgenes de la brevedad, mezcla de realidad y fantasía, transmisión de
valores éticos y morales universales, sencillez de expresión para que el
mensaje sea captado por todo tipo de auditorio. (7)
El desarrollo del exemplum en la Edad Media estuvo estrechamente ligado a la predicación
misionera de las nuevas órdenes mendicantes de dominicos y franciscanos; de este modo,
evolucionó a lo que fue el sermón eclesiástico, pero sin perder su dimensión popular. Junto
al exemplum se incorporaron también las sapientiae, sentencias o formas breves mediante
las que se pretendía condensar un pensamiento profundo e invitar al lector a la reflexión.
La técnica narrativa del exemplum en esta etapa adquirió una narración con marco,
formada por dos partes distintas pero conectadas entre sí: primero, una historia central en
la que se plantea el problema o conflicto, y segundo, la narración de cuentos por varios
personajes para la solución del problema.
El auge de los exemplum en este período, cuyas fuentes principales habían sido la
Biblia, obras hagiográficas y milagros, comienzan a ser reemplazados temáticamente por
otras de influencia marcadamente oriental, sin perder su unidad moral y didáctica (Lacarra
1986: 34). La cultura islámica, portadora y transmisora en Europa de textos filosóficos a lo
largo del Medioevo, contribuyó mediante su folklore narrativo y colecciones de cuentos y
leyendas a introducir estos elementos nuevos en la tradición occidental del exemplum. El
contexto de la Península Ibérica con su presencia de musulmanes, judíos y cristianos
representó las circunstancias favorables para el intercambio cultural, en este caso de
procedencia oriental. Uno de los primeros exponentes en reflejar este sincretismo literario
fue el converso Pedro Alfonso y su obra latina Disciplina Clericalis de comienzos del siglo

205

XIII.8 Su composición en latín alcanzó gran popularidad en toda Europa y sirvió como
puerta de entrada de la narrativa oriental en Occidente. Sus fuentes están inspiradas en tres
colecciones que ejercerán gran peso en la narrativa didáctica de peninsular del siglo XIV:
el Calila e Dimna, Sendebar y Barlaam y Josafat. Estas colecciones de historias se
introducen en la Península a partir del siglo XIII como resultado del largo proceso de
gestación de la cultura árabe dentro del contexto ibérico, adquiriendo un apogeo con las
traducciones al castellano de obras árabes y hebreas a través de la Escuela de traductores
de Toledo y donde la expansión del conocimiento se convirtió en uno de sus ideales
(Márquez-Villanueva 1994: 123).9 Estas tres obras orientales presentaban una misma
finalidad: promover la buena conducta mediante el ejemplo y la adquisición de
conocimiento. Además coincidían con el auge de la literatura didáctica y la formación de
reyes e infantes que otorgaba a la sabiduría la causa de la inmortalidad y la salvación: el
sabio nunca muere porque su fama le hace sobrevivir. 10 En Calila y Dimna la colección
conecta con los manuales sapienciales de educación de príncipes. 11 Mediante el motivo

8

Formado por treinta y cuatro relatos, y como indica el título de la misma, se trata de un libro educativo no
sólo de instrucción religiosa, sino dedicado al consejo y advertencia en múltiples situaciones de la vida; el
texto combina breves narraciones y relatos combinados con sentencias y reflexiones sapienciales, y
representa un “testimonio perfecto de la encrucijada cultural en la que nace” (Lacarra 1986: 12).
9
La narrativa del exemplum por parte de los monarcas castellanos se proyecta en Castigos y documentos de
Sancho IV, compuesta hacia 1290 por el mismo monarca donde se intercalan una serie de ejemplos y cuentos
dedicados a la instrucción religiosa de su hijo Fernando IV (Lacarra 1986: 59). La transmisión del Calila
viene fundada en uno de sus prólogos: Dabshelim, rey de los indios, comenzó a dedicarse a todo tipo de
excesos, siendo por ello reprimido por Bidpai, filósofo de la corte; el monarca, ofendido, ordena la prisión
del sabio. Una noche de insomnio, el rey acude a Bidpai para consultarle varias preguntas; ante los buenos
consejos y respuestas que recibe de éste decide liberarlo nombrándolo visir de palacio; gracias a los consejos
de Bidpai, el rey mejora su conducta, convirtiéndose en monarca ejemplar y ordena una lectura pública y
compilación de los cuentos narrados por su filósofo Bidpai con el fin de instruir y educar a futuros príncipes.
De esta manera surge el Calila, que adquiere gran popularidad y traspasa las fronteras del reino hasta llegar a
Persia y la India. La estructura de la obra la forman historias independientes, que a su vez incluyen cuentos
más breves que surgen del diálogo entre los personajes principales de la narración.
10
En Sendebar se expone que “el hombre tiene corta vida y la ciencia es difícil y extensa y no la puede saber
toda; pero cada uno debe aprender lo que le es necesario por la gracia que le viene de arriba, el amor:
conocimiento, hacer bien y merced a todos los que le aman” (43-44). En Calila y Dimna se comenta que,
“quando el moço oviere hedat e su entendimiento conplido, e pensare enlo que dello oviere decorado en los
dias que enllo estudió […] sabra por ende que avra alcançado cosa que es más provechosa que los tesoros del
aver […]” (2).
11
La versión vertida al castellano por Alfonso X proviene de la traducción árabe Kalīla wa-Dimnah por el
iraní ‘Abdullah Ibn al-Muqaffa‘ en el siglo VIII. El texto árabe procede a su vez del Panchatantra hindú, una
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oriental de las preguntas y respuestas entre el rey y un filósofo, se da paso a cuentos
ejemplarizantes o exempla contados y protagonizados por animales: un buey, un león y dos
chacales llamados Calila y Dimna quienes narran un mayor número de cuentos,
sobresaliendo los monólogos y el empleo del diálogo con función dramática. Las diversas
narraciones de la colección no se relacionan necesariamente entre sí, y los protagonistas
principales sólo sustentan la unidad de ser rimeros de fábulas y consejos. Por su parte, el
Sendebar sobresale por un marco narrativo más formal, constituido por una trama principal
más definida que inserta una serie de cuentos insertados.12 Pero a diferencia del Calila e
Dimna, presenta la inserción de cuentos como mecanismo para impedir la consecución de
una acción futura, en este caso la muerte del príncipe. Los relatos incorporados sirven
como recurso para cambiar la acción final de los hechos, como ocurre con obras de
temática similar como la joven Sherezade en las Mil y una noches. La última obra en
colección de fábulas y proverbios recogidos hacia el siglo IV y transmitidos a través de traducciones en persa
y sirio (Rajan ii). Pachatantra o cinco niveles lo forman una colección de cuentos y fábulas distribuidos en
cinco partes transmitidos inicialmente por la tradición oral y recopilados en sánscrito hacia el siglo II a. C.; se
atribuye la recopilación a Visnú Sharma, sabio erudito de la región de Mahilāropya, hoy Tamil Nadu, India.
Según narra la historia, el rey Amara Shakti preocupado por la educación de sus jóvenes príncipes Vasu,
Ugra y Ananta, le encarga la enseñanza de la moral y la sabiduría a un sacerdote llamado Visnú Sharma.
Bajo la guía de este sacerdote se inicia la narración de los cuentos y fábulas. La función de la obra buscaba
“inculcar la importancia de un desarrollo armónico de todas las potestades del ser humano; hallar el balance
de las necesidades y demandas del individuo dentro de la sociedad, de modo que los aspectos éticos, sociales,
materiales y emocionales de la personalidad pudieran integrarse adecuadamente y dirigir una vida bajo la
buena conducta y la sabiduría” (Rajan xlvi). Del sánscrito se tradujo al dialecto persa pehlevi en el siglo V,
para luego versionarse al sirio en el 570 por el monje Bud y más tarde al árabe en el 750. Los protagonistas
del primer cuento de la primera parte lo forman los chacales Karataka y Damanaka, que son la arabización
de Kalīla y Dimna, los nombres de los coyotes en la versión árabe. La colección se conocía también como
Los cuentos de Bidpai, que es la transliteración del vocablo sánscrito Vidyapati o ‘sabio erudito’, lo cual
enfatiza más en la influencia que el Pachatantra tuvo en la versión árabe del mismo (Irving ix).
12
El hilo principal de la historia relata la vida de un rey a quien los astros le informan de la muerte de su hijo
y futuro heredero a la edad de veinte años. Para evitar la tragedia el padre solicita la ayuda de un viejo sabio
de nombre Cendudete (en la versión castellana alfonsina) quien instruye al joven para proveerlo de todo tipo
de conocimientos. La tragedia se inicia con la proposición al príncipe de una de las mujeres del rey; ésta, al
sentirse rechazada lo denuncia, siendo el joven juzgado por su padre; los testimonios de la mujer, el príncipe
y el sabio filósofo para demostrar la inocencia del joven mediante veintitrés cuentos de corte didáctico sirven
para modificar la actitud del rey quien perdona la vida a su hijo y se reconcilia con éste. La obra se conoce
también como Libro de los engaños e los asayamientos de las mujeres, versión castellana de la obra ordenada
por don Fadrique, hermano de Alfonso X hacia 1253. Los orígenes del Sendebar están fundados en tres
teorías: la primera es la transmisión oriental del Calila e Dimna, pues el nombre propio de Sendebar o
Cendebete como se conoce en la versión castellana proviene del sáncristo Siddahapati o ‘sabio’ (Syntipas >
Sendebar); la segunda teoría es su transmisión inversa, de occidente a oriente debido al empleo numeroso de
vocablos persas y la ausencia de nombres sánscritos; la última es su posible origen hebreo que habría
originado la versión árabe (Fradejas Lebrero 9-12).
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importancia es el Barlaam y Josafat que destaca de los trabajos anteriores porque las
primeras traducciones de la obra en castellano no proceden del árabe sino del latín. Por este
motivo, la obra presenta un tono cristiano y doctrinal particular en comparación con las
demás versiones.13 La colección del texto latino penetró en la Península Ibérica donde ya
circulaban una versión árabe y hebrea. 14

13

La historia se transmitió desde el pehlevi persa hasta el griego, pasando por refundiciones en árabe y
hebreo. A partir del siglo XI la obra se difundió ampliamente en Europa traduciéndose del griego al latín en
1048 y convirtiéndose en la versión más estudiada y traducida posteriormente a lenguas vernáculas. Su
mensaje de perfección moral encajaba con los ideales de las órdenes mendicantes adaptando la leyenda a las
necesidades didácticas de la predicación religiosa. Su popularidad influyó así mediante resúmenes de la
leyenda en el Speculum doctrinale de Vicente de Beauvais (1190-1264) y la Leyenda áurea de Jacobo de
Vorágine (1230-1298). Tomando la India como telón de fondo, el relato narra cómo un rey tras consultar el
horóscopo descubre que su futuro hijo se convertirá en rey cristiano; para evitarlo, el monarca prohíbe la
religión en el reino y encierra a su hijo en un palacio; el joven, en una de sus pocas salidas conoce a un viejo
filósofo de nombre Barlaam, quien disfrazado de ermitaño le instruye en la religión cristiana mediante
cuentos y anécdotas. Ambos serán además los encargados de cristianizar la India, que según la tradición se
llevó a cabo de la mano del apóstol Santo Tomás (Bárdenas de la Peña xii). El rey al saberlo decide poner a
prueba a su hijo, con la ayuda de un ermitaño y un astrólogo; el joven príncipe sale victorioso del debate
dialéctico, mientras sus oponentes aceptan la derrota, se convierten a la fe cristiana, y el joven termina
marchándose como penitente.
14
En el siglo XIII la obra se adaptó al hebreo por Abraham ben Šemuel ha-Leví ibn Hasdai, rabino de
Barcelona bajo el título El príncipe y el monje (Ben ha-melek we ha-nazir) donde transforma las enseñanzas
de Barlaam en preceptos judíos extraídos de la Mishnah, el Talmud y la Haggadah. La versión árabe procedía
de la traducción al siglo X del texto bajo el título Kitāb Bilauhar wa Budāsāf, escrito en prosa versificada por
Abān al-Laḥīqī en Bagdad. Dicha versión habría llegado hasta la Península Ibérica y habría servido de base
para la traducción del texto en hebreo, pero la versión árabe se ha perdido (Bárdenas de la Peña xx).
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El Conde Lucanor de don Juan Manuel (1282-1348)

El crisol de culturas e influencias variadas de la Península Ibérica sirvió de terreno
literario en la formación académica de don Juan Manuel. 15 Su producción literaria se
divide en tres etapas: la primera, la formaron libros redactados basados en resúmenes y
observaciones de otras obras; su mensaje principal en estos trabajos reside en la formación
ética del príncipe. 16 Su segunda etapa, de mayor productividad literaria, transcurrió entre
1326 y 1335 y se observa desde los inicios un interés hacia las letras y la difusión
intelectual inspirada por la labor enciclopédica de su tío Alfonso X, a quien imitó en “el
amor, el saber, su voluntad de servicio en la enseñanza de los hombres y la vigilancia
estética” (Barcia 10).17 Estos años corresponden a su madurez literaria; centrado en la
educación del joven noble y los asuntos éticos, destacó por su innovación creadora
enfatizando en sus propias experiencias personales y la sabiduría adquirida en su trato con
los hombres y el entorno social y político del que formaba parte (Orduna 122-23). Su
15

Nace en Escalona (Toledo) en 1282 y fallece en Córdoba en 1348; las fechas de su nacimiento y muerte
son bastante significativas desde el punto de vista de la convivencia de los tres grupos religiosos de la
Península, al representar el final del gobierno de Alfonso X (1282) y su etapa de interacción cultural con
musulmanes y judíos, y los inicios de la peste negra y acoso de las juderías peninsulares en1348. De familia
noble, Juan Manuel creció y vivió una vida cortesana, típica del caballero cristiano de la época. Nieto de
Fernando III el Santo, sobrino de Alfonso X y primo de Sancho IV el Bravo, su educación estuvo vigilada
por preceptores y maestros cercanos al infante (Barcia 7). Recibió una formación académica en latín, historia,
teología, derecho, así como caza, equitación y prácticas caballerescas, que quedaron proyectadas en sus
respectivas obras.
16
Se conservan diez obras escritas por Juan Manuel, mientras seis más parece que se perdieron. La lista
cronológica que cubre las dos etapas como escritor la componen los siguientes trabajos: Libro del Caballero
y del escudero (1326), Libro de los estados (entre 1327 y 1332), Conde Lucanor (1330-1335), Libro de los
proverbios que forman las partes II, III y IV de Conde Lucanor (1335), Libro infinido (1337), Crónica
abreviada, extracto de la Crónica General de su tío Alfonso X (principios de 1340), Libro de la Caza (1340),
Libro de los castigos (1342), Tratado de las armas (1344), Prólogo general (1344) y Tratado de la Asunción
de la Virgen María (1345). Entre las obras perdidas se encuentran el Libro de la caballería, Libro de los
sabios, Libro de los cantares, Reglas o maneras de trovar, Libro de los engannos y la Crónica conplida
(Ayerbe-Chaux y Deyermond 13-17; Sturcken 61).
17
La infuencia que Alfonso X ejerció sobre Juan Manuel así como el elogio de la sabiduría y la obra del
monarca castellano quedan constancia en el prólogo del Libro de la caza al agradecer Juan Manuel la labor
literaria de su tío: “[…] del rey Tolomeo aca, ningun rey nin otro omne tanto fiziesse por ello commo el. Et
tanto cobdiçio que.los de los sus regnos fuessen muy sabidores, que fizo trasladar en.este lenguaje de
Castiella todas las sçiençias, tan bien de theologia commo la logica, et todas las siete artes liberales, commo
toda la arte que dizen mecanica. […] Non podría decir ningun omne quanto bien este noble rey fizo
sennaladamente en acreçentar et alunbrar el saber” (I: 519-20).
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última etapa se forjó a partir de 1337 donde destaca la presencia autor-narrador en el relato.
La formación académica y posición nobiliaria de Juan Manuel le hicieron valerse del
ejemplo como modo de expresión; preocupado por los problemas de la vida social y
política castellana que enturbiaron buena parte de su vida, buscó la instrucción y práctica
del orden y la buena conducta tanto en lo civil (Estado) como en lo religioso (Iglesia).
Garriga-Nogués describe a Juan Manuel como el hombre “ideal del Renacimiento, en
plena Edad Media, pues a su condición de noble y guerrero une la de ser un hombre
cultivado, un auténtico intelectual. En realidad es un hombre de mundo que milita, intriga,
escribe y vive como un señor” (23). La mentalidad del hombre medieval se caracterizaba
por una percepción transitoria de la vida, una esperanza puesta en la vida futura, obsesión
con la muerte y la salvación obtenida sólo a través de la Iglesia. El autor conoce en detalle
el ideal del hombre cristiano; habla de las virtudes y las faltas ocasionadas por el vicio y
sus manifestaciones en comportamiento ordinario humano. Sus ideas las extrae
principalmente de las Escrituras, las enseñanzas de la Iglesia y el corpus literario de su tío
Alfonso X. Pero el contexto ibérico fuertemente marcado por el mundo árabe y judío
formó también parte del corpus literario de su obra. En este entrecruce de culturas se sitúa
Conde Lucanor o Libro de los enxiemplos del Conde Lucanor et de Patronio.18
Completada en 1335, es la obra de mayor alcance de Juan Manuel en la que se presentan
los problemas y tribulaciones del hombre. La riqueza del texto reside en la selección y
variedad de fuentes empleadas además del influjo que ejercerá en la literatura posterior. El
tema de la obra no es original, pero presenta la primera novela o narración novelada,
género que comienza a adquirir peso en la literatura europea, fragmentada en fabliellas o
cuentos y en lengua romance; junto a éstas se añade el cultivo del exemplum, que asimila

18

Las citas, fragmentos y grafía empleados a lo largo de este capítulo sobre Conde Lucanor y el resto de
trabajos de Juan Manuel provienen de la edición Obras completas en dos volúmenes de José Manuel Blecua
(1983).

210

la tradición anterior pero pierde parte de su aspecto religioso, para introducir nuevos
valores de corte profano enfatizando en los problemas sociales y políticos del momento,
pero sin desaparecer su carga de valores éticos universales. 19 Los dos aspectos ideológicos
tratados por Juan Manuel en la obra son de carácter político-social y religioso; ambos
reflejan sus motivaciones personales: la ambición política y el deseo de mantener la fama,
a la vez que salvar el alma, una visión de una sociedad estructurada jerárquicamente, y
dividida en tres estamentos (oratores, bellatores y laboratores) como proyección de la
división divina de la Trinidad (Ayerbe-Chaux y Deyermond 17).
En el plano estructural, el texto se compone de cinco partes divididas en tres libros:
el primero lo forman el prólogo y los cincuenta y un cuentos; el segundo incluye las tres
partes del libro, - cien, cincuenta y treinta proverbios -, y el tercer libro lo constituye un
breve relato de doctrina cristiana. La unidad de la obra reside en la presencia continua de
los interlocutores Lucanor y Patronio; en ambos personajes se pueden observar los rasgos
de la personalidad de Juan Manuel y la intención doctrinal del libro con la inserción al final
de cada ejemplo de la moraleja del cuento.
En el apartado literario, la obra combina dos géneros didácticos: la colección de
ejemplos morales y las sententiae. Juan Manuel inserta los ejemplos dentro de una
estructura historia-marco de conde (Lucanor) y sabio consejero (Patronio), variante de la
de maestro y joven discípulo o príncipe en otras colecciones de exempla. El contenido de la
obra viene establecido por tres elementos que configuran la función del exemplo en el texto
literario: el narrativo (el cuento como tal), el didáctico (el contenido moral o doctrinal del
relato) y el pragmático (la aplicación del consejo obtenido por Lucanor en el cuento, y la
coletilla final con el proverbio de la mano de Juan Manuel que resume el mensaje doctrinal
del relato). Los elementos de interacción que incluye el autor son los dos interlocutores
19

Dentro de este grupo se incluyen las obras de Espéculo de los legos, Exemplario contra engaños y peligros
del mundo, Libro de los exemplos, Libro de los gatos, Conde Lucanor y Libro del caballero Zifar.
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(Lucanor y Patronio), el relato de los cuentos y la audiencia, representada por Lucanor y
Juan Manuel, que simbolizan una proyección de la misma. La obra en sí es estática, pues el
marco empleado es la sucesión de cuentos entre Lucanor y su ayo sin un desenlace
determinado. Los ejemplos presentan la misma estructura externa que se repite cada vez:
Lucanor dialogando con Patronio le plantea un problema que le concierne o le acaba de
surgir; Patronio le responde que la respuesta a ese problema o intriga se halla en lo que
aconteció a cierta persona o animales en una situación parecida. Luego le pide que narre la
historia, y al desencadenarse los hechos se concluye con el consejo de Patronio extraídos
del cuento y la aceptación de Lucanor del consejo. Cada ejemplo concluye con unos versos
finales que forman la sententiae y que presentan una función generalizadora al enlazar la
narrativa del ejemplo con la experiencia y situación del autor, transformando el ejemplo en
literatura sapiencial (Ayerbe-Chaux y Deyermond 35-36).
De forma similar a la poesía clerical, la introducción del prólogo en el texto sirve
para captar la atención del oyente por medio del captatio benevolentiae. Juan Manuel
informa en su prólogo de Conde Lucanor el carácter ecléctico y variado del texto,
destinado a un público con exigencias culturales diversas. Está dirigida a una audiencia no
muy letrada pero con cierto conocimiento de cultura, motivo para utilizar el romance como
lengua de transmisión: “Pero Dios sabe que lo fizo por entençion que se aprouechassen
de·lo que el dirian las gentes que non fuessen muy letrados nin muy sabidores” (II, 23). La
frase hace referencia a uno de los tres estamentos sociales, el de los artesanos y
comerciantes que englobaban la nueva clase insurgente burguesa con la que el autor como
noble se identificaba; este grupo social desconocía el latín y empleaba el romance en la
comunicación diaria. La justificación del uso de la lengua vernácula se debe a dos motivos:
impulsar el castellano como vehículo de transmisión cultural y, segundo, alcanzar a una
mayor audiencia que no sólo dominaba latín y romance como el clero y los hombres cultos
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sino burgueses y nobles que sólo disponían de competencia en el segundo. Asimismo, la
exposición del argumento o propositio viene fundada en dos principios: el servicio a Dios,
proveniente del papel que cada persona desempeña en su estamento social, y facilitar el
entendimiento de la lectura al lector para sacar el mayor provecho de la narración. De este
modo, la función que cada individuo ejerce dentro de su estamento social, como parte del
funcionamiento de la estructura social del reino, sirve para cumplir con las exigencias de
su estado social y mantener los preceptos morales de Dios:
Et por que a muchos omnes las cosas sotiles non les caben en·los
entendimientos, por que non las entienden bien, non toman plazer en leer
aquellos libros, nin aprender lo que es escripto en ellos. Et por que non
toman plazer en ello, non lo pueden aprender nin saber asi commo a·ellos
cunplia. (II, 28)
La intención principal que remarca Juan Manuel en la narración es la transmisión de un
mensaje didáctico; la función del texto para deleitar y crear un placer queda relegada a un
plano secundario, pues ese placer que produce la lectura de la obra proviene expuesto en
cada exemplo y así “somete el placer a lo provechoso” (Montoya Martínez y de Riquer
1998: 275): “ Et a·esta semeiança, con la merçed de Dios, sera fecho este libro, et los
que·lo leyeren si por su voluntad tomaren plazer de.las cosas prouechosas que y fallaren,
será bien” (II, 28). La forma de expresar esta finalidad se combina con el empleo de los
exempla y la técnica narrativa del diálogo entre el conde y su ayo: “[…] fiz este libro
conpuesto de·las mas apuestas palabras que yo pude, et entre las palabras entremeti
algunos exienplos de que se podrian aprouechar los que los oyeren” (II, 28). 20 Por su parte,
la captatio benevolentiae aparece insertada con la confessio y la supplicatio. La primera se
introduce con el tono humilde de Juan Manuel al disculparse si parte del mensaje de su

20

Montoya Martínez define la expresión “apuestas palabras” como sinónimo de “mostrar por palabra” o
“conjunto de palabra que expresan un aforismo o pensamiento sentencioso” (1993: 197); de esta manera,
adquiere el sentido de un propósito conveniente, oportuno y práctico dirigido a su audiencia.
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libro crea confusión o falta de comprensión en el lector, recordando a éste que su intención
principal es la de servir a los demás mediante el ejemplo:
Et lo que y fallaren que non es tan bien dicho, non pongan la culpa a.la
mi entençion, mas pongan a·la mengua del mio entendimiento. Et si
alguna cosa fallaren bien dicha o aprouechosa, gradezcan lo a·Dios, ca el
es aquel por quien todos los buenos dichos et fechos se dizen et se fazen.
(II, 28).
Esta “mengua de entendimiento” a la que alude el autor le sirve para situarse al mismo
nivel lingüístico e intelectual que su público y mantener así el perfil de humildad necesario
para que el producto literario fuese aceptado y reconocido por su audiencia (Montoya
Martínez y de Riquer 1998: 284): “Et por ende, fizo todos los sus libros en romançe, et
esto es sennal cierto que·los fizo para los legos et de non muy grand saber commo lo es el”
(II, 23-24). Finalmente, la supplicatio se inserta encomendando el poder divino de Dios y
el valor de la obra como recurso para seguir los preceptos del buen cristiano:
Et Dios, que es conplido et conplidor de todos los buenos fechos, pro la
su merçed et por la su piadat, quiera que·los que este libro leyeren, que se
aprouechen del a·seruicio de Dios et para saluamiento de sus almas et
aprouechamiento de sus cuerpos; asi commo el sabe que yo, don Iohan,
lo digo a essa entencion. (II, 28)
En el aspecto de influencias literarias que sirven como recurso temático y literario de
esta obra se pueden destacar tres fuentes: la orden de los dominicos, y las minorías
religiosas judía y musulmana; cada una de ellas exhibe en mayor o menor medida la
relación personal del autor con las esferas de la religión, las relaciones sociales y políticas.
El influjo dominico se deja sentir en un buen número de obras del autor tanto en la
temática como en los individuos a quienes iban dedicados estos trabajos.21 La orden ejerció
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En su primer testamento del 31 de mayo de 1339 Juan Manuel pidió que su obra y restos mortales se
conservasen en el monasterio de Peñafiel que él mismo había fundado para esta orden: “Otrosí acomiendo mi
cuerpo que sea enterrado enel monesterio delos frayres Predicadores que yo fiz en Pennafiel, enel mi alcaçar
en la eglesia nueua ante el altar mayor” (Gaibrois de Ballesteros 1931: 42). En el plano literario se manifiesta
por ejemplo en la dedicatoria de su Tractato de la Asunción al dominico Ramón Masquefa, y la que envía al
fraile Juan Alfonso en el Libro de las tres razones y el mensaje final del Libro enfinido (García-Serrano 155).
La obra que mejor recoge la síntesis del pensamiento dominico en los campos de la sociedad estamental y la
religión se expone en el Libro de los estados.
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sin duda una clara atracción sobre Juan Manuel basada en dos principios característicos de
su lema religioso: la concepción estamental de la sociedad del Medievo y el énfasis en el
estudio y la formación académica. La organización religiosa dominica guardaba un
estrecho vínculo con las órdenes militares en cuanto a su estructura jerarquizada, motivo
por el cual la orden recibiese el apelativo de militia spiritualis (Barker 11). A diferencia de
otras órdenes como los franciscanos, que se centraban en una vida más hermética y
contemplativa, los dominicos destacaron desde su fundación por disponer de un líder
llamado al gobierno y ministerio de su orden, quien administraba el control de la orden
bajo los preceptos evangelizadores de Cristo (Ashley 25). Todos los puestos desempeñados
por sus miembros en la orden presentaban la misma función: extender el mensaje cristiano.
Esta visión estructurada de la orden coincidía con la postura de Juan Manuel hacia los
estamentos sociales y la función que cada individuo debía ejecutar en los mismos: servir a
Dios y a la sociedad mediante el trabajo que le encomendaba el estamento al que
pertenecía. Domingo de Guzmán sabía que la predicación era una tarea que necesitaba el
trabajo en equipo en el que cada fraile contribuía con su voto, voz y talento dentro de la
estructura jerarquizada de la orden (Barker 23-26). De la misma manera, Juan Manuel
defendía el trabajo y deber realizado por cada individuo dentro de su propio estamento,
proyectando una sociedad delimitada y organizada que evitase cualquier tipo de ruptura
social. Como añade Lida de Malkiel,
La Inquisición, dirigida por los dominicos, imputaba a las herejías el
propender a la disolución de la sociedad. La imputación parece tan
infundada como la que en igual sentido se dirigió a los primeros cristianos
[…] la renuncia a la propiedad individual a favor de la comunidad
evangélica que practicaban valdenses y beguinos, equivalía a una condena
implícita del orden establecido. Como reacción a las herejías, la Iglesia se
empeña con todo su peso en la defensa de la sociedad, a la que más que
nunca da por inmanente y de asiento divino. (1950/51: 158)
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El contacto de Juan Manuel con la orden dominica se realizó mediante los sermones y
ejemplos que pudo recibir por la tradición oral en sus reuniones y visitas con la orden así
como las recopilaciones y colecciones de la misma recogidas en el monasterio de Peñafiel
a las que el noble tenía acceso (Sturcken 70; Wacks 2007: 141). El marco narrativo que
presenta Conde Lucanor con la estructura de diálogo entre sabio y discípulo, la inserción
del cuento y el proverbio final se asemejaba en estructura al esquema de pensamiento
dominico. Juan Manuel entendía que la forma de conocimiento más natural era su
adquisición mediante consejos y la experiencia de un sabio. Sobre este asunto AyerbeChaux y Deyermond añaden que, “Patronio tiene la misma función en relación con
Lucanor, dentro de la narrativa ficticia, que tenían en la realidad Juan Alfonso, Ramón
Masquefa y otros dominicos en relación con Juan Manuel” (22).
La influencia dominica se aprecia también en los asuntos tratados de varios cuentos
en Conde Lucanor, revelando la similitud temática que el autor y la orden religiosa
compartían: interés por la predicación, y por ende provecho del estudio, la honra (fama), la
riqueza (hacienda) y la salvación del alma. El afán por la predicación y, consecuentemente
el estudio y el saber formaban la esencia fundamental de la orden. Como afirma Benedict
M. Ashley, este interés se centró en “having been established particularly for preaching
and the salvation of souls […] and totally engaged in spreading the words of God” (16).
Los pilares de esta predicación se fundaban en tres aspectos: proclamar el Evangelio de
Cristo, crear una comunidad religiosa y exaltar a Dios, y la santificación del individuo
(Ashley 18). La orden se fundó asimismo en una etapa donde el resto de grupos
mendicantes estaban perdiendo vigencia en terreno peninsular y prestaban menor atención
al aspecto proselitista.22 La predicación dominica no sólo tenía lugar en la iglesia, sino en

22

Sobre este aspecto Américo Castro señala que, “cuando se vivía una vida disoluta, o sea desatada de Dios,
aparecían reacciones de austeridad como la fundación de Cluny. Al aflojarse el ímpetu espiritual de los
cluniacenses, surgió el Cister para restablecer el equilibrio. Cuando éstos, a su vez, fallan, entra en escena san
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lugares privados y espacios públicos, cualquier escenario que aglomerase un grupo de
gente. Predicar se convertía así en su leitmotiv diario. La audiencia la constituían todos los
grupos sociales, rico o pobre, joven o adulto, sabio o iletrado de acuerdo a sus necesidades
y capacidades. Los recursos empleados en la predicación lo constituían el uso del romance,
y los exempla. Si el sermón dominico estaba dirigido a una audiencia culta, integrada por
clérigos se empleaba el latín, pero si el público lo formaba el oyente de la vida diaria se
usaba el romance para facilitar la transmisión y comprensión del mensaje. 23 En cuanto al
empleo del exemplum, éste guardaba relación con el sermón por su brevedad, sencillez y
técnicas repetitivas (Bennett 90). Bennet describe la función del exemplum en la
predicación dominica como,
to give point and illustration to the various lessons which the pulpit was
trying to teach; to this end, their usual place was at the conclusion of the
sermon, where they pointed the moral and sent to the congregation away in
good spirits, more especially if the tale were a new one. (90-91)
Ambos aspectos se observan a lo largo de Conde Lucanor: Juan Manuel elige el romance
como lengua de comunicación de la obra; su audiencia, compuesta por un público variado,
y conocedora del romance puede así participar del discurso literario del autor, y formar
parte del mismo; ello permite al lector acceder y entender el mensaje didáctico de cada
cuento. Para facilitar su comprensión y memorización, se utiliza la técnica dominica del
exemplum al que añade un proverbio final o sentençia como moraleja de la historia, fácil
de absorber y de ser recordada por su público.
El estudio representaba otro rasgo propio de la orden; el aprendizaje y el afán de
conocimiento servían de recursos para entender las Escrituras y expandir el mensaje
Francisco. Mas España no se interesó en el aspecto interno de la religión, sino en propagarla épicamente con
santo Domingo y su orden, anticipo en el siglo XIII de la Compañía de Jesús en el XVI […] la religión fue
vivida, después de todo, tan personalmente como la épica de los castellanos, como algo práctico y muy
inmediato a los intereses y afanes de la persona” (1948: 233).
23
Así ocurría no sólo en el contexto peninsular sino en aquellos países de Europa donde la Orden se había
implantado; Jordano de Sajonia y Thomas de Cantimpré empleaban el alemán y francés en sus sermones
respectivamente; además la Carta General de 1254 obligaba a los clérigos a emitir un sermón en lengua
romance al menos el día de comunión (Bennett 91).
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cristiano. Juan Manuel, como autor, enfatizaba en la educación del ser humano desde muy
temprana edad, cultivándola a lo largo de toda la vida. 24 Percibía el saber como una
habilidad y compromiso con un fin práctico que ayudaba al hombre a actuar racionalmente
en la vida, sobrepasar los obstáculos que la misma presentaba y facilitar el acercamiento a
Dios. Su pensamiento coincidía con el dominico, pues ésta fue la primera orden religiosa
que se preocupaba en difundir el mensaje de la doctrina ortodoxa al pueblo de manera
sencilla, atrayente y eficiente. Lida de Malkiel expone que,
Santo Domingo de Guzmán funda la orden de los predicadores,
diametralmente opuesta al primitivo monacato benedictino, para salir al
mundo e impartir al vulgo doctrina ortodoxa, contrarrestando los modos de
pensar cristianos que divergen de Roma. Vehículo de esa enseñanza es la
predicación sistemática la cual, para mayor eficacia cuida de presentarla en
forma asequible y amena. (1950/51: 155)
El objetivo de Juan Manuel es el de obrar bien y servir al estado y a Dios, aspecto éste
último, donde se observa la importancia que provee a la fe cristiana.25 El interés por la

24

En Libro de los estados, Juan Manuel resalta los libros y tratados que debían formar parte de la educación
del joven príncipe: “Et de[s]que pasare[n] de çinco annos adelante, deuen començar poco a poco a les
mostrar leer, pero con falago et sin premia […] fasta que sepan fablar et entender latin. Et despues, deuen
fazer quanto pudieren para que tomen plazer en leer las coronicas de.los grandes fechos et de las grandes
conquistas et de·los fechos de armas et de cauallerias que acaesçieron” (1981, I, 47: 324).
25
Esta idea se expone de forma más clara en Libro de los estados donde presenta una visión de la filosofía
dominica y la defensa de la religión cristiana frente a la hebrea y la musulmana. Compuesto entre 1327 y
1332 en un único manuscrito, la obra se divide en dos partes bajo un doble título con el objetivo de tratar los
problemas de la vida secular y espiritual del individuo. Presenta la misma estructura de preguntas y
respuestas con una función moralizante en la misma línea que Conde Lucanor y el Libro del cavallero et del
escudero. La trama está desarrollada en forma de diálogo entre varios personajes. La primera parte del libro
enumera los estamentos laicos de la sociedad castellana, mientras la segunda parte se dedica a los estamentos
del orden clerical. El hilo narrativo presenta el conflicto religioso entre el rey pagano Morabán y su hijo
Johás, nombres derivados de los personajes de Abenar y Josafat de la versión del Barlaam. El príncipe Johás
es educado por un monje cristiano de nombre Julio, que parece ser la proyección del monje Barlaam. El
joven infante quien vive atemorizado sobre el papel del sufrimiento y la muerte en el mundo después de
encontrar un cadáver, pide a su tutor Turín que le eduque en temas como el alma humana y la salvación. El
rey recurre entonces a la ayuda del filósofo Julio, originario de Castilla quien acude con agrado a las
peticiones del monarca e introduce a Johás en el adoctrinamiento de la religión cristiana; prosigue con las
descripciones de las distintas religiones, la judaica y la musulmana que considera falsas, y proclama la
superioridad de la doctrina cristiana. Johás termina convencido de las enseñanzas de Julio y decide practicar
la fe cristiana, convirtiéndose e incitando a su padre y al reino a abrazar la misma religión. A diferencia de la
versión original, en el texto de Juan Manuel no hay conflicto entre padre e hijo por la religión, sino que
ambos la adoptan sin discusión, mientras que en la versión oriental del cuento se produce una confrontación
del padre y del hijo, quien termina por abandonar el reino convirtiéndose en asceta. Los motivos de este
cambio se deben a la importancia que el noble cristiano otorgaba al alma humana; ésta debía ofrecer su
servicio no sólo a Dios sino también al pueblo para así gobernar en plena gracia y orden legítimo. El debate
dialéctico entre las tres religiones enlazaba con el contexto social que caracterizaba a la Península Ibérica en
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predicación religiosa, conflicto con otras órdenes y la erradicación de los grupos heréticos
o falsos cristianos guardaban sintonía con la misión evangelizadora dominica que proyecta
Juan Manuel en dos de los relatos del Conde Lucanor: el cuento XXXI Del juyzio que dio
vn cardenal entre los clerigos de Paris et los frayres menores describe en clave de humor
la animosidad que la orden dominica sentía hacia la otra orden mendicante, los
franciscanos y el clero vulgar; en este caso, el relato está ambientado en la vida
universitaria de París y presenta el conflicto de ambas órdenes en el campo académico
(Lida de Malkiel 1950/51: 157).26 Por su parte, en el ejemplo XLII De·lo que acontesçio a
vna falsa beguina, el autor expone el desprecio por parte de la orden hacia grupos falsos
considerados practicantes de herejía como los beguinos (de Bustos 53).27 La protagonista
de la historia, una vieja beguina amiga del diablo consigue destruir un hogar que el propio
demonio había ya intentado planear sin éxito. La originalidad del texto de Juan Manuel
consiste en que la versión de este cuento de tradición occidental cristiana no menciona a la
protagonista como miembro de un grupo religioso determinado; la relación de ésta con los
beguinos aparece en las versiones posteriores del relato a mano de dominicos como
Thomas de Cantimpré o Jacques de Lausanne, versiones a las que el autor habría accedido
o conocido por su contacto con la orden.28 La preocupación del autor ante la hipocresía y el
mal se aplica a todos aquellos grupos sin especificar que pueden perjudicar la vida de los

este período, como queda recogido en las obras del dominico Ramón Llull y su Libre del gentil y los tres
savies (1274-76) y Sefer ha-Kuzari o Libro de los Jázaros del hispano-hebreo Yehuda Halevi un siglo antes
(1075-1141).
26
También conocido en otras ediciones como De lo que aconteció a los de la iglesia catedral y a los frailes
menores en París.
27
Esta comunidad religiosa fundada en Bélgica en el siglo XII y formada por miembros de ambos sexos,
combinaba la vida seglar y religiosa, mezcla que les valió la acusación de hipócritas y su posterior
persecución. Su fundadora Yambert le Bègue murió condenada en el concilio de Vienne de 1311 (AyerbeChaux y Deyermond 158).
28
El cuento queda recogido en trabajos anteriores y no se menciona el origen religioso de la beguina; en el
Libro de las delicias de Yosef ben Meir ibn Zabara, la beguina está representada por una lavandera; en la
obra de Étienne de Bourbon y el Speculum Laicorum es una vieja aliada con el diablo al igual que en obras
contemporáneas como Scala Coeli (Ayerbe-Chaux 1975: 334-350).
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buenos individuos, y sirve como base a la moraleja del ejemplo: “para mientesa·las obras
et non a·la semejança, / si cobdiçiares ser guardado de aver mala andança” (II: 355).
La honra y, unida a ésta, la fama, aparecen proyectadas como una preocupación
constante a lo largo del libro. Para el autor, tanto una como otra debían sostenerse y
mantenerse pues presentaban un valor perenne en la vida material y en la divina. En el caso
de la primera, se realizaba mediante obras buenas y grandes empresas: predicación
misionera en el caso de los dominicos, y control del gobierno y lucha contra el invasor por
parte del noble castellano; mientras, sobre la segunda, este tipo de acciones se cobraban en
la vida venidera con la salvación del alma. Esta mentalidad que tenía en cuenta el potencial
del hombre en base a su conocimiento y poder encajaba perfectamente con el espíritu de
Juan Manuel y la orden; ambos percibían como sociedad perfecta e integrada aquélla que
estaba sujeta bajo una serie de estamentos que ofrecían beneficio y servicio al reino y a
Dios.
La influencia dominica inspirada en la tradición oriental y eventos de crónicas
cristianas sirve de argumento a Juan Manuel para reflejar el valor de la honra y la fama en
varios de los relatos (X, XVI, XXXVII y XLVI). El exemplo X De·lo que contesçio a·vn
omne que por pobreza et mengua de otra vianda comia altramuces tiene su fuente en el
Calila e Dimna y expone la idea de la pobreza según la percibía la orden. 29 Juan Manuel
proyecta esta imagen como una situación temporal por la cual mediante trabajo y esfuerzo
se podía salir de ella. Expresa su preocupación ante un posible empobrecimiento de su
clase y estado social, inducido por los conflictos de la nobleza y el auge económico de la

29

El ejemplo relata lo que sucedió a dos hombres ricos, que tras perder sus fortunas termina en la completa
miseria sin disponer de sustento. Uno de ellos se alimentaba de altramuces, fruto amargo de la planta del
mismo nombre. Debido al sabor agrio, cada vez que los comía se echaba a llorar recordando su vida pasada;
un día, durante su llanto, descubre al otro hombre pobre comiendo las cáscaras de altramuces que éste iba
tirando al suelo. El hombre que comía las cáscaras se da cuenta que su estado de pobreza es mayor que la de
su compañero por lo que decide encomendarse a Dios y esforzarse en salir de su miseria, alcanzando una
mejor vida.
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nueva burguesía pujante. Por otra parte, la moraleja final enfatiza en el hecho de la
desgracia ajena como forma de consuelo: una situación negativa no es ocasión ni motivo
para lamentarse sino para ver que otras personas en situación peor desearían estar en
nuestro lugar: “por pobreza nunca desmayades, pues otros mas pobres que vos veredes”
(II: 95).
Los cuentos XVI y XXXVII fundan sus orígenes en la pseudo-historia inspirados en
la Primera Crónica General. El primero, titulado De·la respuesta que dio el conde
Ferrant Gonsales a Munno Laynez, su pariente ambienta el relato durante la conversación
placentera entre Lucanor y su ayo;30 en ella se expone una de sus mayores preocupaciones
del conde como noble: ser recordado después de su muerte por los hechos que realizó.
Patronio resume la preocupación de Fernán González en el refrán que inserta al final del
cuento: “murió el omne, mas non murió el su nombre” (II: 133), idea extraída del Poema
de Fernán González que Juan Manuel pudo conocer a partir de la versión prosificada del
mismo compilada por su tío Alfonso X en la Primera Crónica General. 31 El refrán resume
así el motivo central del cuento: las buenas acciones nunca perecen, continúan en la
memoria del pueblo y afianzan la fama de sus autores, que representaba una idea
importante en Juan Manuel para mantener su prestigio de noble en vida póstuma.
El cuento XXXVII De·la respuesta que dio el conde Ferrant Gonsales a·sus gentes
después que ovo vençido la batalla de Façinas toma de nuevo como protagonista a Fernán

30

El relato narra las hazañas de Fernán González contra los musulmanes; durante un breve descanso en
Burgos tras obtener varias victorias frente al enemigo, el caballero es aconsejado por su amigo Muño Laínez
a seguir descansando y dejar que el resto de soldados continúen con las batallas; el conde, enojado, le increpa
que debe seguir con su labor pues es la única forma de acrecentar su honra de ser recordado después de su
muerte.
31
El mensaje expuesto en el Poema de Fernán González se presenta en las estanzas 348 y 349: “Sy omne el
su tiempo en valde quier pasar, / non quiere deste mundo otra cosa levar, / sy non estar viçioso e dormir e
folgar / deste tal muer su fecho quando vien a fynar. […] queda los buenos fechos, estos han de vesquir, /
dellos toman enxyemplo los que han de venir”. La Crónica General lo expone de la siguiente forma: “Et ell
omne que quiere estar uicioso et dormir et folgar, non quiere leuar al deste mundo; et del omne tal como este
muerense sos fechos el dia que el sale deste mundo […] mas buenos fechos nunqua mueren, et siempre es
remembrança el qui los fizo” (II: 398).
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González para recordar al lector la importancia de la honra. 32 Si bien el evento histórico de
dicha batalla se halla narrado en el Poema de Fernán González y posteriormente en la
Crónica General la moraleja del cuento es creación absoluta de Juan Manuel; mediante
ella, el autor enfatiza sobre cómo el peligro y el descanso no deben ser elementos adversos
a la honra y deben combatirse para aspiración de la misma (Ayerbe-Chaux 91).33 Al mismo
tiempo, aprovecha para insertar en el relato una serie de personajes conocidos por su
audiencia y en consonancia con los agentes externos del momento: los conflictos
fronterizos contra los musulmanes en el reino de Murcia donde Juan Manuel era
adelantado. El autor toma un evento real para asentar la historia y elaborar un cuento
ficticio de base histórica; de este modo provee de autenticidad al mensaje didáctico que
plasma en el proverbio final: “aquesto tenet cierto, que es verdat prouada: / que onra et
grand vicio non an vna morada” (II: 306).
La influencia de la literatura clerical didáctica aparece reflejada en el ejemplo XLVI
De·lo que conteçio a·vn philosopho que por ocasion entro en vna calle do morauan malas
mugeres, extraído de la tradición cristiana, y relacionado con el cuento VIII del Disciplina
Clericalis (Ejemplo del clérigo que entró a la taberna).34 La historia explica los problemas
32

El cuento describe los esfuerzos de Fernán González en su objetivo de seguir luchando contra los
musulmanes después de esta victoria, pues es la mejor manera de obtener nuevas tierras para los cristianos y
de engrandecer la fama individual.
33
“Alço sus ojos por ver quien lo llamaua, / vyo’l santo apostol que de suso le estaua, / de caveros con el
gran[d] conpanna lleuaua, / todos armas cruzadas com al el semejaua. / Fueron contra los moros, las hazes
[byen] paradas, / nunca vyo omne [nado] gentes tan esforçadas, / el moro Almançor con todas sus mesnadas,
/ con ellos fueron luego fuerte miente enbargadas” (vv. 551-552). La Crónica General describe la victoria de
Fernán González y las tropas cristianas frente Almanzor y las huestes musulmanes en la batalla de Hacinas.
Dicha victoria se consiguió de acuerdo a la Crónica a la tenacidad de los cristianos y la intercesión de
Santiago Apóstol: “[…] et catando alla uio ell apostol sant Yague estar sobre si con grand companna de
caualleros, todos armados de sennales de cruzes […] et yuan contra los moros, sus azes paradas. Et los moros
uieron los estonces como el conde, et ouieron muy grand miedo, et fueron muy mal espantados […]” (II:
405-406).
34
La versión de Pedro Alfonso tiene como protagonista a dos clérigos que entran en una taberna y uno de
ellos es tomado como espía y sentenciado a la horca. La misma temática aparece en el cuento LXXXV del
Especulo de los legos (Ducay 116; Serés 191); el exemplum narra cómo un sabio filósofo con problemas de
estreñimiento es aconsejado por los médicos evacuar de inmediato cada vez que sienta dolores en su vientre;
un día, mientras caminaba por la ciudad y al sentir dolencias en su estómago decide evacuar en una calle, sin
percatarse que en el calle en la que se encuentra estaba frecuentada por prostitutas. Debido al error, los
vecinos comenzaron a murmurar de él.
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que pueden surgir en el mantenimiento de la honra; no basta ser virtuoso y honrado sino
también parecerlo a los ojos de los demás: “faz sienpre et bien et guardate de sospecha, / et
sienpre sera la tu fama derecha” (II: 382). De este modo se pone de manifiesto cómo
muchas veces aunque se actúe con corrección, las apariencias inducen a juzgar mal a la
persona y a su buena fama. Para ello, y con el fin de evitar dañar la honra por error se debe
obrar de bien sirviendo a Dios y a los demás, no perder ésta por hacer cosas contrarias, y
evitar crear sospechas y malas apariencias, pues pueden perjudicar las buenas obras
realizadas:
[…] roguedes a·Dios que vos endereçe que fagades tales cosas por que·la
vuestra buena fama se acresçiente […] nunca fagades cosa por que·las
gentes puedan tomar sospecha […]. Ca muchas vezes faze omne buenas
obras et por algunas mala semejanças que faze, las gentes toman tal
sospecha [...]. (II, 382)
En el tema de la riqueza (hacienda), la teología dominica enfatizaba en la obligación
del hombre de servirse a sí mismo, a los demás y a Dios. Se consideraba a ésta y al poder
como caminos que ayudaban a la formación del ideal de hombre cristiano. Juan Manuel
expone esta idea en el cuento XIV Del miraglo que fizo sancto Domingo quando predico
sobre el logrero. De influencia cristiana, lo interesante de este ejemplo reside en que es el
único de la colección en el que interviene un santo, en este caso, el fundador de la orden.35
La inserción no es obligatoria, si bien el origen tradicional del cuento ya aparece recogido
en trabajos anteriores pero no se menciona la figura de su fundador.36 El género utilizado

35

Un lombardo de Bolonia reunió gran fortuna sin sentir escrúpulos por su procedencia. Enfermó de muerte
y un amigo le aconsejó que se confesara con Santo Domingo de Guzmán. Lo mandó llamar, pero el santo,
comprendiendo que no era voluntad de Dios que el lombardo escapara del castigo merecido por su codicia,
envió un fraile en su lugar. Los hijos del moribundo, pensando que si su padre se confesaba con el fraile
acabaría legando sus bienes para la salvación de su alma y ellos se quedarían sin heredar nada, no dejaron
pasar al confesor, de modo que el lombardo murió sin recibir auxilia espiritual. En el entierro predicó Santo
Domingo y, citando el Evangelio, mencionó que el tesoro del hombre se halla donde se encuentra su corazón.
Los hijos incrédulos decidieron comprobar las palabras del santo, y al extraer el corazón de su padre muerto
en el arca no hallaron ninguna riqueza dentro de éste, sino un corazón podrido y lleno de gusanos.
36
También es conocido en otras ediciones de la obra como el cuento De lo que aconteció a un lombardo en
Bolonia. Inspirado en los Evangelios de Mateo 6: 21 y Lucas 12: 34 aparece en trabajos anteriores de la
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en este cuento es el de los miracula, que aún gozaban de gran popularidad desde el siglo
anterior a través de obras marianas y hagiográficas. El mensaje que proyecta Patronio en el
ejemplo reside en dos motivos: el primero, aconsejar a los nobles a no acumular riquezas ni
vivir exclusivamente de ellas, sino aprovecharlas para el servicio del estado y de Dios con
el fin de honrar el alma y la fama del individuo; y segundo, el egoísmo y avaricia que
resultan cuando no se sigue este camino, pues se termina como los hijos del lombardo,
valorando más la herencia del padre que su propio corazón. El proverbio final del cuento
“gana el tesoro verdadero, et guardate del falleçedero” responde a dos tipos de tesoros: el
“verdadero”, que se obtiene por las buenas obras, y el “fallecedero”, que sólo produce
placer en la vida terrenal (II: 120). Destaca además el juego de significados del vocablo
lombardo, pues como Guillermo Serés indica “el término logrero (literalmente el que
persigue el lucro, usurero, prestamista) es lombardo, o sea, casi sinónimo, en aquella
época, de avaro” (68). Pero además, lombardo es el gentilicio de la ciudad en la que
supuestamente falleció y fue enterrado Domingo de Guzmán, para ensalzar así con mayor
énfasis el papel del santo, otorgar más verosimilitud al relato y mantener la atención de la
audiencia (de Bustos 130).
Similar mensaje se proyecta también en el cuento XXIII De·lo que fazen las
formigas para se mantener; la historia-cuento proveniente de las fábulas de Esopo llegó a
la tradición cristiana a través del Calila e Dimna (Garriga-Nogués 101).37 La versión de
Juan Manuel, que no se aparta de la estructura y mensaje de las versiones anteriores, alaba
el enriquecimiento material siempre que se emplee con fines humanos - como predicaba la
orden dominica - y se preservasen la honra y las buenas acciones. Ante la preocupación de
Lucanor por el placer y el ocio, Patronio le responde con el trabajo laborioso sin descanso
colección de cuentos de Étienne de Bourbon, Castigos e documentos (VIII), Libro de los enxemplos (CXI) y
el Espéculo de los legos (Lida de Malkiel 1950/51: 158).
37
Daniel Devoto no descarta que el cuento hubiese llegado directamente a Juan Manuel a través de fuentes
judías o árabes (409).
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que realizan las hormigas durante todo el año para mantener los nidos abastecidos con
comida. Patronio exhorta al noble que si quiere “comer y holgar” debe hacerlo dentro de su
estado estamental sin desprenderse de la honra y buena conducta: “Non comas sienpre lo
que as ganado, / bive tal vida que mueras onrado” (II: 177). Pero además se establece una
comparación entre Lucanor y las hormigas: éstas por naturaleza trabajan para mantenerse,
de la misma forma que el noble debe trabajar para conservar su estado:
Et vos, sennor conde, pues la formiga, que es tan mesquina cosa ha tal
entendimiento et faze tanto por se mantener, bien devedés cuidar que non es
buena raçon para ningún omne, et mayormente para los que han de
mantener gran estado et gobernar a muchos, en querer sienpre comer de lo
ganado. (1981, II: 177)
Esto muestra la concepción del autor ante la sociedad estamental de su época que percibía
como inmutable y sujeta a las leyes de la naturaleza, si bien, los nobles podían
enriquecerse y prosperar pero manteniéndose dentro de los límites que ceñían su
estamento.
Finalmente, la salvación del alma representaba para los dominicos y Juan Manuel el
esfuerzo puesto en la vida mortal tanto en el medio físico como en el espiritual para
obtener los frutos de la vida venidera. Como se ha visto en el cuento anterior, cada persona
debía servir a Dios dentro de su propio estamento social y aceptando la labor que se le
había encomendado.38 Se observa así la interrelación entre la honra y la fama terrenal
como caminos para alcanzar la vida eterna. Esta idea queda recogida en los cuentos III y
XLVIII. El primero titulado El salto que fizo el rey Richalte de Ingla terra en la mar
contra los moros, recogido de la tradición cristiana y oriental, tiene como tema central la
salvación del alma, según el estado al que se pertenezca. 39 Juan Manuel combina en este

38

Esta idea queda nuevamente expuesta en Libro de los estados al enfatizar que: “[…] la saluacion de las
almas a·de ser en ley et estado, por ende conuino” (1981, I, 2: 208).
39
Las fuentes de este cuento son muy variadas pues reúnen la tradición oriental (cuento VI El ermitaño que
quería saber su puesto en el cielo de la colección de cuentos del Mahabharata) y los trabajos de autores
cristianos como Étienne de Bourbon y su Tractatus de diversis materiis predicabilibus, Dialogus Miracolum
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caso ficción e historia por medio de dos personajes que representan dos de los estamentos
sociales: los oratores, de la mano del ermitaño (elemento ficticio) y los bellatores bajo
Ricardo Corazón de León. Ambos son iguales a los ojos de Dios, pues su servicio y
esfuerzo se realiza dentro de su propio estamento. Mediante su labor y esfuerzo sólo se
persigue la unión con Dios sino sirve de ejemplo al resto de los demás y consolidan la
fama del individuo una vez parta de esta vida terrena, como lo expone Patronio:
Et vos sennor conde Lucanor, si queredes seruir a·Dios et fazerle emienda
de los enjosos quela vedes fecho, guisat que, antes que partades de vuestra
tierra, emendedes lo que avedes fecho a aquellos que entendedes que
feziestes algun danno. […] por que de·los bienes que fezierdes ayades de
todos meresçimiento, et faziendo esto, podedes dexar todo lo al, et estar
sienpre en seruiçio de Dios et acabar asi vuestra vida. (1981, II: 58)
Como en el cuento anterior, se puede observar la preocupación del autor por preservar el
estamento social al que pertenecía: “Qui por cauallero se toviere, mas deue desear este
salto, / que non si en·la orden se metiere, o·se encerrase tras muro alto” (II: 59). El
proverbio final enfatiza en la labor que debía desempeñar cada ser humano dentro de su
propio estamento, cumpliendo con sus obligaciones y no ocupándose de otros cargos o
asuntos que no le pertenecían; además, por medio del relato, Patronio resuelve la duda
expuesta por Lucanor sobre qué cargo debía dedicarse (religioso o militar) enfatizando al
conde en cumplir su responsabilidad como noble guerrero, y dejar las funciones de
religioso para quienes se dedican a este oficio.
El cuento XLVIII De·lo que contesçio a u·no que prouaua sus amigos presenta qué
ocurre cuando el hombre se rodea de malas amistades y el esfuerzo a la hora de escoger

de Cesario de Heisterbach, y El salto del templario (cuento XC) de Jacobo de Vitri (Ayerbe-Chaux 218-19).
El relato describe a un ermitaño curioso quien pregunta a Dios quién será su compañero en el Paraíso; la
respuesta, Ricardo Corazón de León, enoja al ermitaño quien no quiere compartir su vida futura con un
hombre dedicado a las armas. Un ángel le enseña entonces las acciones y victorias que el monarca inglés ha
realizado en nombre de Dios, aun en tiempos de duda y debilidad, convenciendo al ermitaño de los actos
honorables del rey.
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buenos amigos.40 La originalidad del cuento reside en la variedad de fuentes en las que se
basa el autor para forjar un mensaje en línea con el pensamiento dominico y con el suyo
propio: la amistad, y en particular, el papel de Cristo como Redentor. Juan Manuel
combina las versiones de Pedro Alfonso con la del Barlaam y Josafat fusionando el
aspecto alegórico del primero con el anecdótico del segundo para proveer el relato con un
mensaje espiritual: enfatizar en el papel de Cristo como mejor amigo del hombre. Mientras
en la versión del Barlaam las intervenciones de los amigos son anecdóticas, sirven para
enseñar que los bienes materiales sólo son temporales y sólo las buenas obras y virtudes
acompañarán al hombre a la tumba, en la versión de Juan Manuel los amigos que
intervienen en el relato simbolizan el mundo, la carne y el demonio, mientras el amigo
final que entrega su vida para salvar a su amigo, representa a Cristo. Sobre este aspecto
Scholberg añade que,
En el Conde Lucanor el cuento todo ha sido rehecho cuidadosamente con
una interpretación religiosa primordial en la mente del autor. Los nuevos
elementos y cambios narrativos del cuento fueron conscientemente
seleccionados para proporcionar una base a las conclusiones expresadas por
Patronio. (192)
Juan Manuel inicia el relato de forma anecdótica introduciendo a un padre que quiere dar
una lección a su hijo, y termina con un mensaje alegórico en donde el amigo del padre

40

La historia está recogida en los dos primeros cuentos del Disciplina Clericalis (Ejemplo del medio amigo y
el Ejemplo del amigo íntegro) además de aparecer recopilada en numerosas versiones en la Península Ibérica
como el Libro de los enxemplos, Espéculo de los legos, Caballero Zifar y dos versiones distintas insertadas
en Castigos e documentos del rey Sancho y Barlaam y Josafat (Keller 3; Scholberg 187). Un padre decide
poner a prueba a su hijo quien se jactaba de tener numerosos amigos dispuestos a dar la vida por él. El padre,
extrañado porque en su ancianidad sólo había conseguido un amigo y medio, le pide al hijo que los probara.
Le hizo matar a un cerdo y meterlo en un saco, para después ir casa por casa de cada uno de sus amigos
diciendo que llevaba un hombre muerto, que él mismo había matado, para que le ayudasen a esconderlo y,
llegado el caso, lo defendieran. El hijo lo hizo de aquel modo y todos se negaron a ayudarle por miedo a
comprometerse. Tras contárselo a su padre, el anciano le aconsejó que hiciera la misma prueba con su amigo
y medio. El joven acudió a quien su padre tenía por medio amigo, y, a pesar de mostrarse contrario, por amor
a su padre entierra el cerdo en uno de sus campos creyendo ser el cadáver de un hombre. Ese mismo día
había tenido lugar un asesinato en la villa; como se había visto al muchacho ir con un saco a cuestas de un
lado para otro, fue acusado de homicidio. El amigo del padre, dispuesto para liberar al hijo de su amigo, hace
declarar responsable del homicidio a su propio hijo, quien, por orden suya, se reconoce y muere ejecutado en
favor del joven.
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sacrifica a su propio hijo para salvar al del primero; imagen de profundo valor cristiano,
pues recuerda la intercesión de Dios al sacrificar a su Hijo para redimir a la humanidad
expuesta en el Nuevo Testamento y en palabras de Patronio:
Et nuestro sennor Dios, assi como padre et amigo verdadero, acordándose
del amor que ha al omne, que es su criatura, fizo commo el buen amigo, ca
envio al su fijo Jhesu Christo que moriesse, non oviendo ninguna culpa et
seyendo sin pecado, por desfazer las culpas et los pecados que lo somnes
meresçian. (II: 399)
La moraleja final presenta de forma condensada el mensaje del relato: “Nunca omne podría
tan buen amigo fallar commo Dios, que·lo quiso por su sangre conprar” (II: 400). De esta
forma, se enfatiza de nuevo en la idea cristiana del sacrificio hacia los demás sirviéndose
de la vida de Cristo como ejemplo de esta acción.
El discurso literario de Juan Manuel expone una proyección personal desde el punto
de vista funcional e identitario; el primero describe su puesto o rango en la sociedad
estamental del Medievo peninsular, en su caso, el de noble y caballero; el segundo, resalta
lo que el autor representa como ser humano, en cuanto a sus acciones y pensamiento, esto
es, un varón perteneciente al grupo cristiano. La posición social y religiosa del noble le
otorgaba un papel hegemónico frente a la comunidad judía y musulmana. Sin embargo, su
estrecho vínculo con ambos grupos tanto en el plano personal como político sirvió de base
para proyectarlos a través del tejido argumental y personajístico de la obra.
Como se pudo comprobar en los zéjeles quzmaníes y en los Milagros de Nuestra
Señora de Gonzalo de Berceo, las relaciones cotidianas entre los tres grupos religiosos no
eran infrecuentes, produciéndose manifestaciones a veces conflictivas, y otras de verdadero
humanismo. En el caso de Juan Manuel, se puede apreciar su interacción cercana con la
casta hebrea, tanto en las esferas sociales como en las personales, iniciada desde su
infancia, en la que contó con médicos judíos al servicio de su familia. En los capítulos
anteriores se mencionaron los tres oficios principales desempeñados por este grupo
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religioso en el Medievo peninsular: consejeros de la Corona, recaudadores de tributos y
médicos. En una sociedad profundamente jerarquizada y establecida en tres estamentos
sociales, - oratores, bellatores y laboratores - los oficios de médicos, comerciantes,
empleados públicos o emisarios reales, quedaban excluidos de esta estructura social. 41 Al
ser propiedad del monarca, el grupo judío recibía ciertos beneficios en el ámbito comercial
y financiero que a lo largo del siglo XIV sirvieron para aumentar las iras del pueblo llano.
A lo largo de la obra literaria de Juan Manuel, se enumeran dos de los oficios
desempeñados por la comunidad judía: consejeros del monarca (mandaderos) y médicos.
El primero se expone en el Libro enfenido y Libro de los estados, donde se resalta de la
importancia de este cargo.42 Sobre el segundo oficio, la costumbre de la Corona de servirse
de médicos judíos en su séquito era de origen musulmán. 43 Lo destacable de este hecho,
como se comprobó con los zéjeles de Ibn Quzmān es que si bien las leyes de la época
prohibían a los musulmanes y cristianos servirse de médicos judíos, en la realidad ocurría
lo contrario. La sociedad medieval, y la Corona en particular se encontraban en una
situación compleja, en la que suprimir ciertas actividades judaicas para calmar las protestas
del pueblo resultaba un serio problema, puesto que ciertos oficios ejercidos por este grupo
41

En los siglos XIII y XIV los judíos estaban al cargo de los intereses financieros de la Corona, puesto que
ya había desempeñado con éxito como consejeros de los emires en al-Ándalus. Durante el reinado de Sancho
IV las finanzas reales estaban dirigidas por Çag de la Maleha, recaudador de las rentas reales de León y
Castilla, quien a su vez había sido administrador de finanzas de Alfonso X el Sabio (Castro 1948: 336). Su
padre, Salomón ibn Sadoc, conocido como don Çulema, fue el encargado de recaudar los tributos del rey de
Granada además de consejero de Alfonso X hasta que fue sucedido por su hijo Çag (Bueno 121; de los Ríos
261-64). Junto a la monarquía, la nobleza contó a su alrededor de numerosas personalidades hebreas, como
Abraham el Barchilón, súbdito judío que trabaja la hacienda de don Lope de Haro, conde de Vizcaya y
favorito de Sancho IV además de recaudador de las rentas reales del monarca (Gaibrois de Ballesteros
1922/1928, III: 49-50; León Tello 1979, I: 88).
42
“Todos estos mensageros deuen ser segund aquellos a·qui son enviados et segund fuere la mandaderia que
an de recabdar; pero en todo se deue guardar, lo mas que pudiere ser, que sean los mandaderos de buen
entendimiento et de buena razon, et que vaya[n] alla de grado et non amidos” (Libro enfenido I, 13: 171). En
Libro de los estados, Juan Manuel otorga al cargo de mensajero el de más responsabilidad junto al de físico:
“[…] el mas onrado ofiçio et de mayor pro et que forçada mente a·de saber lo mas de·la fazienda del sennor
et de las sus poridades es el chançeller. […] siempre los sennores escogen talea chancelleres que sean sus
criados, o de sus padres, et que ayan con·ellos muchos debdos para lo seruir et que sean leales et de buen
entendimiento” (I, 95: 403).
43
Maimónides (1135-1204) después de su exilio de la Península Ibérica desempeñó durante un tiempo el
cargo de físico del sultán Saladino; durante este período compuso diversos tratados sobre medicina, higiene
personal y alimentos (Meyerhof 264-299).
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eran indispensables para ser eliminados. 44 La escasez de conocimiento en medicina por la
comunidad cristiana, hizo que esta profesión fuera desarrollada y controlada por la casta
judía. En varios trabajos de Juan Manuel se mencionan tres personajes médicos judíos:
Don Abraham ibn Wacar, su hermano Don Çag, y don Salomón. El primero había sido
médico del monarca Sancho IV, mientras que los segundos eran físicos personales del
noble. 45 Para Juan Manuel, el papel desempeñado por el judío en esta materia era
fundamental, pues su amplio conocimiento en este campo permitía curar el cuerpo del
cristiano de males físicos, permitiendo seguir trabajando y sirviendo al estado y a Dios:46
Et por ende, para aver el fisico priuança del sennor, fuera de·la fisica,
conuiene que haya buen entendimiento, [que] le fara que sea leal et de
buenas maneras et de buenas costunbres. Et pues el fisico forçada mente
a·de fablar con·el sennor muchas vezes et en muchos tienpos, si el sennor
fallare que a en·el estas cosas sobredichas, non se puede escusar de aver
grant parte en·la su priuança, et en·los sus consejos. Et si el fisico obrare
bien en la fisica et en·la priuança del sennor, si a·ella llegare, puede fazer
muchas cosas buenas et saluar muy bien el alma […]. (Libro de los estados,
91: 405)

44

Américo Castro asentía irónicamente sobre este aspecto afirmando que, “Ahora sirve para entender el
absurdo de que se prohibía a los judíos ser médicos de los cristianos, a la vez que el legislador y el mismo
pueblo que trataba de exterminar a los judíos, no pudiera prescindir de sus servicios cuando les dolía el
estómago” (1948: 481). Sancho IV disponía como médico personal a don Abraham, hermano de don Çag
quien era físico de Juan Manuel y su padre; la lista es numerosa, destacando entre otros, don Ruy Capon,
físico de doña Urraca, don Moshe ben Samuel y Juçef ben Treví que trabajaron para las cortes aragonesa y
navarra (de los Ríos 309).
45
El primer texto de referencia donde el autor cita la importancia de los médicos judíos es el documento
titulado Como paso la fabla que fizo comigo el rey don Sancho en Madrit, que escribe a petición de fray Juan
Alfonso durante la enfermedad de su primo Sancho IV el Bravo, Juan Manuel que tan sólo contaba con trece
años de edad y había sido destinado a Murcia como adelantado de la frontera menciona a los médicos de su
familia, que trabajan también para su padre y Sancho IV: “Don Çag, mio físico, que era hermano mayor de
don Habroam, físico del rey et mio, ca bien creed que el rey don Alfonso et mio padre en su vida, et el rey
don sancho en su vida et yo, sienpre nuestras casas fueron unas, et nuestros oficiales sienpre fueron unos”
(Biblioteca nacional de autores 1889, LI: 257). En Libro enfenido Juan Manuel aconseja a su hijo Fernando
que procure tener siempre cerca al médico judío de la familia, don Is ḥac (Çag) pues no hallará en ninguna
parte hombres tan fieles ni mejores doctores que él: “Et mando vos et consejo vos que en quanto pudieredes
aver fisico que sea del linage de Don Çag, que fue fisico de mio padre et mio, que nunca lo dexedes por otro
fisico. Ca yo vos digo verdadera mente que fasta el dia de oy nunca falle tan buenos fisicos et tan leales, tan
bien en·la fisica commo en todos sus fechos; et seguro seed que asi lo seran a vos et a·todo vuestro linage” (I,
2: 155-56).
46
Nuevamente en Libro enfenido recomienda a su hijo Fernando cuidar de su cuerpo y confiar en los físicos
cualquier problema concerniente con su salud: “Et del fisico que de·uos pensare, fiat bien del et de su fisica,
et non [menos] preçiedes quial quier cosa que vos diga, avn que vos semeje que non vos [da] grant fisica. Ca
sabet que algunas cosas menudas saben los fisicos - que a.los que non entienden paresçen que no son nada que aprouecha[n] o enpesçe[n] mucho para la salud del cuerpo” (I, 2: 155).
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La importancia del judío en Conde Lucanor queda reflejada en el prólogo y en tres
ejemplos (XI, XX y XLV) donde se citan cuatro oficios atribuidos a este grupo: físicos,
nigromantes, alquimistas y hechiceros. Lo destacable de este aspecto reside en la falta de
información que proporciona el autor sobre el origen religioso de los personajes que
desempeñan estos puestos en cada uno de los ejemplos, salvo el primero, y los motivos que
pudieron conllevar a su ausencia. La profesión de físico es la más interesante, al formar
parte activa de la vida social del autor forjando estrechos lazos personales con sus médicos
hebreos. En la introducción de Conde Lucanor y de forma similar que en el Libro enfenido
se resalta la importancia que la física ejercía en el individuo. Juan Manuel utiliza la
medicina y el papel del físico para recordar en el prólogo el objetivo de su libro; sus
palabras y ejemplos se convierten en una fórmula medicinal que busca aconsejar y “sanar”
las acciones del hombre para ayudarlo en obtener una vida provechosa, encaminada en el
servicio a la sociedad y a Dios:
Por ende, yo, don Iohan, […] fiz este libro conpuesto de·las mas apuestas
palabras que yo pude, et entre las palabras entremeti algunos exienplos de
que se podrian aprouechar los que los oyeren. Et esto fiz segund la manera
que fazen los fisicos, que quando quieren fazer alguna melezina que
aproveche al figado, por razon que natural mente el figado se paga de las
cosas dulçes, mezclan con aquella melezina que quieren melezinar el figado,
açucar o miel o alguna cosa dulçe; et por el pagamiento que el figado a de·la
cosa dulçe, en tirando la para si, lieua con ella la melezina quel a de
aprovechar. Et esso mismo fazen a qual quier mienbro que aya mester
alguna melezina, que sienpre la dan con alguna cosa que natural mente
aquel mienbro la aya de tirar a·si. (1981, II: 28)
De Looze explica la analogía del hígado y la miel como,
[…] the narrative exempla are understood as the honey attracts the reader
who, in the course of taking in the exempla/narrative, receives didactic
teaching that is edifying. […] The reader/receptor of the text must therefore
be the patient, and the problem that he or she must resolve would
correspond to the sick liver in need of cure: the doctor (author) treats the
problem (sick liver) with an admixture of teaching (medicine) and pleasure
(honey). (101)
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La medicina de Juan Manuel son sus palabras que, cargadas de un mensaje
moralizante, promueven ayudar la conducta humana. Así, mientras los remedios que los
físicos emplean para sanar el hígado se mezclan con productos dulces para agradar a éste y
al paciente, Juan Manuel hace lo mismo con su mensaje endulzándolo con ejemplos y
sentençias fáciles de entender por su audiencia. La medicina se convierte así en un punto
de encuentro de dos identidades, una cristiana y otra judía, forjando una alianza de respeto
y devoción entre el autor y su físico judío. 47 Esta estrecha interacción influyó en Juan
Manuel para categorizar el cargo del médico judío desde una perspectiva positiva,
extendiéndose al resto de profesiones propias de la casta hebrea.
Cuando el individuo forma parte de un grupo social o religioso determinado, reúne
una serie de factores a la hora de percibir a miembros de otros grupos. Esta distinción
deriva en una categorización del individuo y su grupo en cuanto a los rasgos, cualidades y
atributos que los configuran como tal (Gaertner, Dovidio et al. 2005: 235). La
categorización social delimita la identidad social del grupo, derivando en comparaciones
47

Esta alianza y amistad entre Juan Manuel y sus súbditos judíos ha quedado presente en los testamentos del
autor. El primer testamento del 31 de mayo de 1339 compilado en Santa Olalla es el que más llama la
atención pues se hace mención de Salomón, físico del noble a quien incluye como parte de los beneficiados
de la herencia: “Como quier que don Salomón mjo físico es judio et non puede njn deu seer cabeçalero
(testamentario), pero por quelo fallé sienpre tan leal que aves se podría decir njn creer, por ende rruego a
donna Blanca et a mis fijos quel quisieran para su seruiçio et lo crean en sus faziendas et so cierto que se
fallarán bien dello. Ca si cristiano fuesse, yo sé lo que enél dexaria. Et eso mismo rruego a mis cabeçaleros,
ca cierto so que commo me fue leal al cuerpo, así lo fará a·la mi alma” (1931: 46). Gaibrois de Ballesteros
sugiere que Don Salomón “debía ser de la familia de don Çag” pues aparece citado previamente en el Libro
enfenido y sugiere que es el propio Salomón “aquel único verdadero amigo de que habla en el capítulo ‘De
las maneras del amor’” (1931: 34) en el capítulo XXI del Libro enfenido. Así afirma que, “Don Juan Manuel,
al mencionar en el testamento con tales deferencias a Don Salomón, parece cumplir estas palabras del Libro
enfenido, manifestando a su hijo quién es ese amigo extraordinario, a quien, si no fuese judío, “yo sé lo que
yo en él dexaría”. Es fácil adivinar que le hubiese dejado la tutoría de su hijo” (1931: 34). El capítulo XXI
que constituye este libro está dedicado al amor entre los hombres. Juan Manuel describe quince maneras
diferentes en que se produce el amor en las relaciones humanas; la cuarta manera, sobre el amor verdadero
trata del amor del prójimo o amigo fiel, que podría haber sido dedicado a su fiel médico Salomón: “amor
verdadero es quando algun omne, por debdo sennalado, o por buen talante, ama u otro et lo a prouado en
grandes fechos et peligros, et fallo en·el sienpre verdat et ayuda et buen consejo. Quando tal amigo como este
falladeres, consejo vos quel amedes mucho et fiedes en·el, et fagades por el, si acaesçiese en·que, mas que el
fizo por vos. Et gradesçed mucho a·Dios si uso diere tal amigo; ca digo vos que fasta aquí, manguer que he
pasado çinqüenta annos, aves vos podría decir que falle de tales amigos mas de vno, et non lo quiero nonbrar
por no me perder con los otros. Mas digo vos que si mi ayuda oviese mester, que me doldria poco de
aventurar por el cuerpo et quanto oviese. Et avn fio por Dios que yo vos dire quien es, porque fagades vos
eso mismo por el et por los que de el vinieren” (I, 26: 185).

232

sociales positivas o negativas de diversos tipos (económico, profesional, religioso, racial)
con los grupos con los que interactúa. Este proceso natural e inevitable de la mente humana
se produce con relativa facilidad, y origina el perjuicio que se establece hacia una
determinada comunidad de individuos (Allport 170-71; Jenkins 87). Sin embargo, las
interacciones personales con individuos de otros grupos favorecen el incremento de
actitudes positivas, disminuyendo el rechazo o discriminación generado contra éstos.
Cuando se establecen relaciones cercanas con un miembro determinado de un grupo, los
estereotipos proyectados sobre ese grupo no se aplican sobre el individuo particular con
quien se ha establecido un contacto próximo. Esto genera una separación en la percepción
de dicho individuo y la de su grupo, cercándolo y separándolo del mismo; este proceso,
denominado re-fencing, excluye al individuo específico de los estereotipos concebidos
sobre el resto de su grupo, minimizando o anulando la actitud negativa proyectada sobre
éste. En palabras de Allport, “by excluding a few favour cases, the negative rubric is kept
intact for all other cases. […] When a fact cannot fit into a mental field, the exception is
acknowledged, but the field is hastily fenced in again and not allowed to remain
dangerously open” (23). Aplicada esta idea en el marco europeo y peninsular, la
categorización profesional del judío le atribuyó los cargos de prestamista, alquimista, físico
y consejero real entre otros, que la literatura y el folklore tradicional condicionaron su
posterior estigmatización. Sin embargo, el incremento de actitudes negativas generadas por
la sociedad contra el grupo judío en bloque no se produce en Juan Manuel. Su filiación
personal con el físico judío sirvió para excluirlo de la actitud y rechazo general proyectado
sobre el resto de la casta judía, sus profesiones y cargos que desempeñaban. Por este
hecho, el físico judío pasa a ser un amigo fiel del noble, inmune o cercado (re-fenced)
frente a los ataques y perjuicios atribuidos al resto de su grupo.
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Por otra parte, las experiencias positivas generadas con un individuo de un grupo
externo contribuyen a moldear las actitudes proyectadas sobre resto del grupo reduciendo
el nivel de perjuicio existente contra el mismo. Las amistades entre individuos de grupos
diferentes se han asociado con la reducción del nivel de perjuicio existente sobre un grupo
determinado, favoreciendo la simpatía y afecto hacia un individuo particular de ese grupo
(re-fencing) y más tarde, su proyección sobre el resto del grupo (Pettigrew 1998: 69;
Wright 2001: 263). Aron y McLaughlin-Volpe afirman que:
[…] if two individuals belonging to two different groups meet and when
during the course of the friendship group membership of each becomes
salient, the out-group should also, to an extent, become included in the self.
At each level (inclusion of other, inclusion of out-group), the overlap of the
self-other of self-group mental representations will be greater to the extent
that the intergroup friendship is deeper and more intimate […] including
other in the self reduces prejudice. (2001: 96-97)
Como indica Wright, “knowing that an in-group member has a close relationship with an
out-group member can lead to a more positive attitude toward that out-group” (2001: 267).
Este proceso conocido como extended contact hypothesis permite que el resto de miembros
del grupo reciba las actitudes positivas generadas de esa amistad inicial individual y pase a
ser percibido con los mismos valores sociales aplicados a ese individuo particular.
Pettigrew y Tropp exponen este proceso al argüir que, “by having a friend in a group, we
begin to grant that out-group friend (and other members of that group) the same kinds of
psychological benefits we normally reserve for ourselves and members of our own group”
(116). Si se aplica este proceso en el modo de percibir Juan Manuel a la casta judía, se
observa que la categorización positiva iniciada con el físico judío (re-fencing) pudo
servirle de base para extenderla al resto del grupo hebreo (extended contact),
contribuyendo a la ausencia de rasgos negativos. Esta reducción de hostilidad o
desconfianza se proyectó sobre el resto de la comunidad hebrea y aquellos oficios públicos
que desempeñaban, - nigromantes, alquimistas y hechiceros -, y que despertaban una
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postura de rechazo. De este modo, al incluir estas profesiones como parte de los rasgos de
sus personajes en los tres cuentos, elimina cualquier connotación o referente al origen
religioso de quienes los desempeñan. El primero ejemplo se observa con el oficio de
nigromante, tema central del cuento XI De·lo que contesçio a·vn dean de Santiago con don
Yllan, el grand maestro de Toledo; considerado el relato más famoso de la obra o “la joya
de la colección” (Lida de Malkiel 1950/51: 158), presenta un doble mensaje: la ilusión
mágica y la ingratitud del discípulo con su maestro después de haber conseguido una
posición elevada. 48 Con esta técnica Juan Manuel mezcla realidad y ficción: por un lado, el
contexto histórico de la ciudad de Toledo, y por otro, los personajes ficticios del deán de
Santiago y don Yllán, creando en el lector una ilusión confusa entre imaginación y mundo
real. El tema de la ingratitud proviene de las versiones del Speculum morale de Vicent de
Beauvais y el ejemplo 412 de Étienne de Bourbon; 49 mientras, la temática de la
nigromancia se funda en las versiones del Tabula Exemplorum, el Scala Coeli (cuento
XLII) y el Promptuarium Exemplorum. 50 Lo interesante de la versión de Juan Manuel
reside en la caracterización de los personajes a quienes dota de nombres propios para
otorgar mayor realismo al relato. El espacio geográfico sirve también como recurso para
crear una visión más creíble del cuento, al situar la acción en Toledo; para ello se recurre a

48

El cuento describe el interés del deán de Santiago por aprender nigromancia. Acude a Toledo y solicita
ayuda a don Yllán, famoso maestro de la ciudad. El sabio decide poner a prueba al deán y le convence para
seguirle a una cámara escondida, oculta bajo el río Tajo donde le enseñará las artes de la nigromancia.
Mientras tanto, pide a su criada que prepare unas perdices para la cena pero le ordena no cocinarlas hasta que
él se lo diga. La historia continúa con el ascenso del deán a obispo, más tarde al papado y sus continuos
rechazos ante los favores solicitados por don Yllán, hasta el punto que rechaza incluso darle de comer.
Enojado, don Yllán decide cocinar las perdices, y en ese momento el deán descubre que todo ha sido una
ilusión óptica por no ayudar al sabio. La sala oculta en donde don Yllán introduce al deán en las artes de la
nigromancia se ha vinculado a la famosa Cueva de Hércules, construcción artificial que data del período
romano y que servía como abastecimiento hidráulico; con el tiempo se asociaron todo tipo de leyendas a la
cueva, que se conectaba mediante pasadizos y túneles con la ciudad (Moreno Nieto 156-57).
49
Estas versiones describen a un discípulo que se lamenta de la ceguedad de los obispos de Francia quienes
no aceptan que el maestro del discípulo ejerciese un cargo eclesiástico. El joven, con el paso del tiempo llega
a ser obispo y nombra a sus sobrinos con altos cargos, olvidándose por completo de su maestro. Éste se
presenta un día ante él portando dos antorchas encendidas para simbolizar la ceguera que había caído sobre el
joven discípulo, ahora obispo (Ayerbe-Chaux 1975: 239-240).
50
El lugar donde se desarrolla la acción está omitido en estas versiones.
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tres hechos factuales: la fama de la ciudad que destacó por su escuela de nigromantes, la
cámara oculta bajo la ciudad y la mención del río Tajo (Waxman 325-26). Otro detalle
empleado es el plato de perdices; éste se convierte no sólo en el objeto que sirve como
frontera entre ilusión y mundo real, sino que el autor recurre a éste con un sentido
alegórico y real: en la tradición folklórica la perdiz representaba la pérdida y caída del
individuo o la imagen de Satán tentando a las multitudes con su voz, así como símbolo de
la avaricia (Cirlot 250).51 El lector de la época de Juan Manuel al escuchar la mención de
las perdices al inicio del relato entendía el desenlace y lo que iba a ocurrir en el
desencadenamiento de la historia, esto es, el sentido de pérdida o caída del individuo
proyectado en el deán de Santiago. Como describe Ana Diz,
las perdices podían evocar la figura de Satán, alguna clase de saber
prohibido y una frustrada relación de maestro y discípulo […]. Esas
perdices, que finalmente nunca llegan a compartirse y evocan una
transgresión esencial, un alimento prohibido (la nigromancia) y también la
ruptura de una relación de maestro y discípulo y una caída violenta e
irrevocable. (1985: 287)
Pero además, Juan Manuel menciona las perdices con una función más realista, como hace
con el río Tajo, pues éstas representan uno de los platos típicos de la ciudad. La proyección
de los personajes y el oficio de nigromante son empleados de forma original. Los nombres
de los protagonistas son a su vez significativos: Yllán es un personaje histórico proveniente
de la familia de los Yllanes de Toledo en el siglo XIII que sobresalieron por su fama en las
artes de la nigromancia (de los Ríos IV: 280; Serés 57). Es descrito como un hombre
sincero quien se presta a ayudar al deán de Santiago en todo momento bajo petición de éste
y que sólo cuando ve que se ha sentido utilizado decide dar una lección al deán:
Et el dia que llego a Toledo adereço luego a casa de don Yllan […] et
reçibiolo muy bien et dixol que non queria quel dixiesse ninguna cosa de·lo
por que venia fasta que oviese comido. Et pensó muy bien del et fizol dar
51

El mismo significado aparece en las Escrituras: “Como la perdiz que cubre lo que no puso, es el que allega
riquezas, y no con justicia; en medio de sus días las dejará, y en su postrimería será insipiente” (Jeremías 17:
11).
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muy buenas posadas, et todo lo que ovo mester, et diol a·entender quel
plazia mucho con su venida. (II: 99)
Por el contrario, el deán presenta los rasgos de hombre avaricioso, acaparador y
arrogante.52 Esta imagen resulta chocante pues es un miembro del clero, por lo que su
acción daña seriamente la imagen de la Iglesia. El lugar de origen del deán era Santiago,
que junto a Toledo representaba centro cultural de la Península, además de lugar de
peregrinaje de la Cristiandad occidental. Sin embargo, a partir del siglo XIV el peso de
Santiago cayó enormemente mientras que Toledo seguía siendo un lugar de atracción por
su mestizaje cultural y por su obispado que sobresalía en importancia al resto de los de la
Península; mientras, Santiago había perdido importancia debido al establecimiento de otros
santuarios mejor dotados y administrados en otras regiones de Europa (Miranda 331). Por
ello, insertar al deán en el marco de la historia representaba la imagen de un hombre que
deseaba buscar prestigio y conocimiento en un lugar en pleno auge, Toledo, para poder
llevar ese saber de vuelta a su ciudad de origen. Por otra parte, el empleo de la nigromancia
no se presenta como un oficio perseguido o un acto corrupto sino de aceptación por parte
del autor. Don Yllán se dedica a este trabajo sin ocultarlo y sin crear efectos negativos,
pues el interés por aprender este arte surge del deán por voluntad propia. El empleo
invertido de las acciones de los personajes y de la visión positiva de la nigromancia
contrastaba con la idea que el credo cristiano y judío tenían del mismo. El judaísmo
prohibía estrictamente las artes esotéricas como lo expone el Talmud, si bien algunas
autoridades rabínicas lo toleraban (Trachtenberg 1939: 19-22). Mientras, el cristianismo
asociaba la nigromancia con el diablo, las fuerzas del mal y por consiguiente los grupos
heréticos, en los que se incluían judíos y musulmanes (Jolly et al.: 21). Sin embargo, el
autor otorga una visión positiva de este oficio, perfilando de forma sutil a don Yllan como

52

El deán no decide acudir de regreso a Santiago para ver a su tío que se encuentra enfermo, pues parece que
la agonía de su pariente le duele menos que la urgencia de aprender el arte de la nigromancia.
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un hombre sabio, dedicado a su trabajo y al servicio de los demás. No se informa a la
audiencia de su origen religioso, si bien este perfil encajaba perfectamente con el de un
nigromante judío, o el de un físico.
La referencia al oficio de alquimista se aprecia en el ejemplo XX De·lo que
contesçio a vn rey con vn omne quel dixo quel faria alquimia. El relato se inspira
nuevamente en el tema de la avaricia, y está inspirado en la colección oriental de alJawbari (Garriga-Nogués 100; Serés 85).53 Ramón Llull trata el ejemplo por vez primera
dentro del contexto peninsular en el capítulo XXXVI de su obra Félix o Llibre de les
meravelles (1287-89) que habría servido de base para las versiones del Caballero Zifar y
Conde Lucanor.54 Los cambios que realiza Juan Manuel en relación a estas dos versiones
residen en la selección de los protagonistas del cuento, el oficio escogido por parte del
estafador, y el empleo de dos vocablos de origen árabe. En este aspecto, se toman los

53

El cuento relata la historia de un pícaro que era muy pobre y ambicionaba ser rico para salir de su pobreza.
Aquel pícaro se enteró de que un rey poco juicioso era muy aficionado a la alquimia, y la usaba para producir
oro. Decidió pasar por alquimista y enseñar al rey a fabricar oro mezclando doblas de este metal con otros
ingredientes que formaban unas bolas a las que llamó tabardíes. El monarca intentó aumentar la receta para
multiplicar la cantidad de oro, pero al acabarse el tabardí pidió al joven estafador el remedio para fabricar
más oro. Éste le aconsejó que para producir el metal era necesario el tabardí, el cual sabía dónde crecía y
podía conseguir. Después de convencer al rey como el mejor preparado para ir en busca del ingrediente,
solicitó gran cantidad de oro y dinero suficiente para sustentar su viaje, estafando al monarca y no regresando
más.
54
El libro narra la vida de un peregrino que observa la realidad descubriendo con dolorosa sorpresa la
distancia que separa la conducta humana del orden divino de la creación. El término medieval ‘maravilla’ se
refiere a esta dolorosa sorpresa de Félix ante las variadas formas del mal, pero también designa el entusiasmo
positivo del viajero cuando alcanza aspectos de la verdad por boca de filósofos y ermitaños que dialogan
amablemente con él. Los elementos del relato de Llull lo forman el engañador, tres recipientes en los que
funde el oro mezclado con hierbas que multiplica delante del rey, y el tesoro que acumula el falso alquimista
para luego desaparecer (Batllón y Caldentey 1958: 716). La obra de Caballero Zifar perteneciente al género
de las novelas de caballerías (finales de 1295) y otorgada su autoría a Ferrán Martínez destaca por su
contenido didáctico-moral donde tiene como tema central el buen gobernante y el reino justo. Presenta por un
cierto contenido de difamación a la comunidad judía, tanto a los que ejercían la profesión de físicos como los
emisarios de la Corona. El tema del consejo y del asesor desempeñan un papel importante a lo largo de la
narración, en donde judíos, junto a cobigeras, mozos y niños eran por lo general malos consejeros (Piccus
24). Dentro de esta obra, el capítulo CCIII titulado Los hechos de Roboán tiene como protagonistas del
cuento al emperador de Trígida quien pide consejo a Roboán en relación a un físico que llega a la corte
prometiendo al rey que ha encontrado una fórmula para sanar todos los dolores; pero para ello, necesita ir
solo en busca de algunas hierbas especiales y requiere treinta camellos y víveres para dos años. El emperador
dudoso de la petición del físico pide consejo a Roboán, que narra el relato que proyecta Juan Manuel en este
cuento (González Muela 375). Lo interesante de los cambios que realiza el noble cristiano en relación a estas
dos versiones reside en la selección de los protagonistas del cuento y el oficio escogido por parte del
estafador.
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rasgos del personaje y su falso oficio de la versión de Llull. En Conde Lucanor el
protagonista es un “grand golfín” con “muy grand sabor de enrrequesçer”, es decir, es un
estafador de profesión, que llega al rey de casualidad, haciéndole creer que es un
alquimista (II: 151).55 La adaptación del Zifar narrada por Roboán describe como
protagonista al hijo de un caballero que se dedica a la picardía como profesión,
convenciendo al rey que puede convertir riquezas a partir de unos polvos mágicos. 56 Los
cambios realizados en la versión de Juan Manuel con respecto a la expuesta en el Zifar
puede residir en dos aspectos: primero, el origen noble de Juan Manuel resultaba
inconcebible que proyectara a un caballero en la historia haciendo fechorías y malos actos;
retrata a su personaje con rasgos pícaros pero elimina su estado nobiliario. Por su parte, el
oficio que otorga al estafador no es la de físico como en la versión del Zifar sino la de
alquimista, práctica también común entre los judíos y de arraigo en la cabalística castellana
del siglo XIV. De este modo, el cargo de físico y alquimista, al igual que el de nigromante
en el cuento anterior, quedan exentos de la connotación negativa que reciben en otros
textos coetáneos al autor. Ello hace pensar en el respeto que Juan Manuel sentía por la

55

En el aspecto lingüístico del cuento sobresalen los vocablos golfín y tabardí, que algunos académicos han
atribuido su origen árabe. El propio autor conocía su significado y pudo hacer uso de ellos para crear un
cierto ambiente oriental a la acción del relato (Burke 1976: 171-78; Devoto 405-06). El vocablo golfín, que
se emplea en el sentido de pilluelo o salteador se encontraba presente en lengua romance y era la forma
diminutiva del vocablo golfo. El autor en este caso, hace de nuevo uso del sufijo diminutivo -ín en la forma
arabizada, debido a la influencia del árabe en la etimología popular. Mientras, el término tabardí no aparece
registrado como vocablo, y su homónimo más cercano sería el vocablo tabardo, de origen francés,
significando paño (Corominas IV: 324-26). James Burke atribuye a este término un origen árabe, proveniente
de la palabra barad y con significado de “limar una pieza de metal” (Catafago 659). La tesis de Burke
presenta sentido pues es el nombre con el que el estafador del relato provee a las “perlas” hechas con las
limaduras de oro (171). Es probable que Juan Manuel emplease el sufijo diminutivo -í por influencia del
sufijo árabe adjetival -iyyūn, si bien ya existían los diminutivos tabardillo (fiebre o peste) y tabardina (actual
gabardina) para este vocablo, originando la expresión tabardí de la forma árabe barādat (limaduras de
metal).
56
El capítulo titulado De cómo se deven de guardar los reys de poner sus fechos en poder de judíos dentro de
Caballero Zifar cataloga a los judíos junto con el diablo de “falsos e trydores por natura” (330). En referencia
a tener consejeros judíos, el caballero Zifar añade que, “[…] quando los judios ouieren poder en la vuestra
casa, punarán de vos falagar con aquellas cosas que entendieren que vos plazerá, e so alguna color que vos
mostrarán que es vuestro seruiçio e que podades auer más, catarán en cómo se estraguen vuestros pueblos
[…] los sennores cristianos […] no les deuen meter en sus consejos, ca dan a entender que en sy mesmos no
ay buen consejo, nin en los de su ley” (329-330). Para un estudio más detallado de la imagen del consejero en
esta obra consultar “Consejos y consejeros en el Libro del Cauallero Zifar” de Jules Piccus.
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medicina, quienes la profesaban y por extensión, abarcó otras profesiones de arraigo judío
como la alquimia. No aceptaba que un noble caballero realizase actos negativos y estafas,
como tampoco que la de un físico que realizase mentiras y engaños para beneficio propio
como proyectaba la versión del Zifar. Al no proporcionar ninguna información sobre el
origen ni social ni religioso del estafador, éste resulta en un perfecto anonimato y no
permite enmarcarlo en un grupo religioso determinado.
La intención de evitar vincular un oficio particular que estigmatizase al judío resulta
más evidente en el ejemplo XLV De·lo que contesçio a vn omne que se fizo amigo et
vasallo del diablo. Inspirado en el milagro de Teófilo, la leyenda, procedente de los
sermonarios y la tradición cristiana, ya había sido recogida en numerosas colecciones de
milagros, como las de Gonzalo de Berceo y Alfonso X el Sabio. Sin embargo, esta
refundición se configura desde un punto de vista diferente tanto en el contenido y mensaje
del relato como de los personajes. 57 Mientras el motivo principal de las versiones
anteriores es el pacto o alianza con el diablo y la acaparación de riqueza, tema que
mantiene Juan Manuel, el autor lo enfoca más próximo al mensaje didáctico del resto de
cuentos de la obra: la necesidad de esperar y confiar en Dios como único camino. Pero
junto a este motivo, introduce otro que no se presenta en el resto de versiones: la crítica de
57

Los personajes del cuento lo forman un hombre rico, quien por motivos de la vida pierde toda su fortuna y
termina en la pobreza. Con la ayuda del diablo, personificado con el nombre de don Martín, el hombre se
dedica al hurto, siendo ayudado por éste cada vez que el robo presentaba problemas o situaciones de peligro;
pero el apoyo del demonio cesa en el momento en que el hombre es apresado y condenado a la horca,
muriendo y entregando así su alma al diablo. El Arcipreste de Hita contemporáneo a Juan Manuel inserta un
relato similar en el Libro de buen amor bajo el título Enxiemplo del ladrón que fizo carta al diablo de su
anima (versos 1453-1485). En esta versión, que pone fin en boca de doña Garoça la disputa en forma de
fábulas que entabla con Trotaconventos, los personajes no reciben nombres propios, y el ladrón practica este
oficio desde hace tiempo en una “tierra syn justicia” donde abundaban los robos y hurtos (v. 1454). El texto
presenta menos realismo al incluir la escena de la carta sellada entre el ladrón y el diablo, así como la imagen
alegórica de los gatos y gatas colgados que simbolizan las almas de las víctimas tentadas por el demonio, si
bien el final es el mismo que aparece en CL con la muerte del ladrón en la horca. Pero ambos relatos
presentan el mismo mensaje: “el que con el diablo hace la su crianza […] por mucho que se tarde mal
galardón alcanza” (1476: a, c). Aunque ambos autores son coetáneos y se incluyen en la corriente de
literatura didáctica, la intención de Juan Ruiz es más satírica que moralizante. Para un estudio más profundo
de las divergencias de los dos autores véase el estudio a cargo de Pedro L. Barcia en su análisis comparativo
de tres cuentos análogos en los trabajos de Conde Lucanor y Libro de Buen Amor: el cuento V (la raposa y el
cuervo), el ejemplo VI (la golondrina y las demás aves) y el relato XXIX (el raposo que se hizo el muerto)
(Barcia 30-32).
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la superchería como un arte perjudicial y corrupto en el actuar del individuo. El
protagonista del relato carece de nombre propio, se desconoce su origen pero es probable
que formase parte del estamento noble o de la burguesía pujante, pues se presenta al lector
como un “omne muy rico” que termina “a tan grand pobreza que non avia cosa de que se
mantener” (II: 368). Como resultado, firma un pacto con el demonio, a quien Juan Manuel
otorga el apelativo de don Martín; al presentarlo con nombre propio este personaje es el
que recibe un mayor peso en la narración. El diablo promete al hombre enriquecerse a base
de engañar a los demás, y mediante “las posturas fechas entre ellos” (II: 369) el hombre se
convierte en ladrón para conseguir su objetivo. El cuento destaca por un mayor realismo
que las versiones de Berceo y Alfonso X, pues no representa un milagro sino una anécdota
de lo que ocurre al hombre cuando no se presta a Dios en cuerpo y alma como remedio de
salvación. Para ello se sirve de la personificación del diablo en don Martín y sus atributos
humanos, a fin de recordar al lector que cualquier individuo puede conducirnos a cometer
hechos impropios, y sólo la fe y servicio en Dios permite la consecución de buenas obras y
la redención humana. Mediante la inserción de los personajes históricos de Álvar Núñez y
Garcí Laso dentro del relato, Juan Manuel explica al lector su postura hacia un tema que
rechazaba, y que no se recoge en el resto de versiones, la superchería:
Et assi perdió aquel omne el cuerpo et el alma, creyendo al diablo et fiando
del. Et cierto sed que nunca omne del creyo nin fio que non llegase a auer
mala postremeria; sinon, parad mientes a·todos los agoreros o·sorteros o
adeuinos, o que fazen cercos o encantamientos et destas cosas quales quier,
et veredes que sienpre ovuieron malos acabamientos. […] acordat vos de
Aluar Nunnez et de Garcy Lasso, que fueron los omnes del mundo que mas
fiaron en agueros et en estas tales cosas, et veredes qual acabamiento
ovieron. (II: 371)58
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Estos caballeros fueron contemporáneos y enemigos de don Juan Manuel; privados de Alfonso XI
terminaron con la influencia de los tutores de la corte del monarca, como habían sido Juan Manuel y Juan el
Tuerto. Sus muertes se relatan en los capítulos 83 y 97 de la Crónica de Alfonso XI. En ella se relata cómo
Garcí Laso, destinado a Soria por el rey para reclutar a nobles y caballeros en su confrontación con Juan
Manuel por la posesión de nuevas tierras, tiene una visión en la que pronostica su muerte una vez llegue a
Soria: “ […] Garçi Laso era ome que cataua mucho en agueros e traya omes que sabian mucho desto […]
dixo que avie visto en los agueros que avie de morir de aquel camino, e que muririan otros muchos con el”
(Catalán I, 83: 429-430). El caballero no se equivocó pues a su llegada a la villa se extendió el rumor que iba
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Para enfatizar el realismo del ejemplo, éste no termina con un final feliz, como otras
versiones, sino con la muerte del ladrón, resaltando mediante este desenlace trágico la
moraleja del cuento. Se desvincula de los elementos mágicos de la medianoche, el
entrecruce de caminos, la señal de la cruz y la carta sellada de la versión berciana. A través
de la combinación de ficción y elementos reales consigue forjar un relato con un claro
mensaje didáctico que impacta y penetra en el lector. Pero lo más destacable es la ausencia
del intermediario judío. Mientras este personaje aparece en la mayoría de las refundiciones
del milagro de Teófilo, el cuento de Juan Manuel lo omite por completo. Esto puede
deberse a dos motivos: el primero, al considerar este personaje innecesario en la trama del
argumento; de este modo, el tema central del cuento gira entre el diablo y su víctima,
enfatizando más en los hechos de la acción, y la personificación del demonio; además, el
empleo de dos personajes enfocaba el interés del lector en el mensaje del cuento y evitaba
transferir la atención en elementos menos relevantes de la historia. Por su parte, la
supresión del judío hechicero servía para evitar difamar sobre la casta judía, acusada por la
Iglesia y el pueblo llano de involucrarse en estas prácticas, que el propio Juan Manuel
censuraba. Como ocurre con el ejemplo XX donde no se provee con datos sobre el
estafador que decía practicar alquimia, ni con el honrado don Yllán y su ejercicio en
nigromancia en el cuento XI, Juan Manuel elimina toda connotación negativa que el
folklore y la tradición popular atribuían al judío como hechicero. En el caso de este último
cuento la ausencia del intermediario judío permite a Juan Manuel condenar está práctica
excluyendo al judío como responsable de este oficio y, al igual que los cargos anteriores
a hacer prisioneros a todos los que se ofrecieran voluntarios, provocando que éstos y los escuderos se
rebelasen contra él y lo asesinaran junto al resto de sus soldados. Por su parte, Álvar Núñez fingió que se
ponía de acuerdo con él para luchar juntos contra el monarca y negar la muerte de su amigo Juan el Tuerto;
como prueba de amistad solicitó del antiguo privado del rey ayuda financiera para hacer frente a los gastos de
su guerra privada contra Alfonso XI: “[…] e por esto [don Joan], cato manera como pudiesse fazer mal al
conde e deservicio al rrey, e enbiole a decir que le plazia de la su amistad […]” (Catalán I, 94: 451-52). Ante
el arrebato del monarca por la rebelión de Álvar Núñez y su posible amistad con Juan Manuel ordenó a
Ramiro Flores la muerte del primero, siendo asesinado éste en una de sus posesiones territoriales en 1329.
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mencionados, permite reducir las consecuencias sociales negativas atribuidas a estas
profesiones. Por ello, contribuía a disminuir el nivel de hostilidad forjado contra el judío en
la esfera social, ya estaba presente en la tradición literaria de la época.
El interés de Juan Manuel por el mundo musulmán cobra especial importancia por la
relación establecida entre el autor y el sarraceno a lo largo de su vida. En Conde Lucanor
proyecta una serie de personajes, situaciones y elementos lingüísticos propios de la cultura
islámica. Daniel Devoto ha distinguido tres tipos de cuentos donde se aprecia la influencia
y tradición árabes: cuentos de origen árabe, relatos de ambiente árabe y aquellos cuentos
propiamente árabes (433). El primer grupo es el más numeroso, proveniente de las
versiones vertidas a lenguas vernáculas del Calila e Dimna y Sendebar y que nutrieron
buena parte del compendio de cuentos de la obra.59 Juan Manuel no los recibió
directamente sino a través de otras fuentes de autores cristianos y de la orden dominica. En
el segundo grupo sobresalen los cuentos XXV y L que se forjan en torno a la figura de
Saladino, y finalmente, el tercer grupo lo forman los ejemplos XXX, XLI y XLVII
recibidos de la tradición oral o escrita árabe. Mediante estos cuentos, el autor proyecta su
visión personal del islam, la imagen del gobernador sarraceno y rasgos de la cultura
musulmana, tanto de la vida cotidiana como lingüística vistos desde la mentalidad de un
hombre de letras, cortesano y cristiano.
La interacción de Juan Manuel con el mundo árabe se inicia a la edad de doce años,
cuando en 1295 es nombrado Adelantado Mayor del reino de Murcia (Barcia 7). A partir
de esta fecha el autor se vio inmerso en continuas guerras y alianzas con los musulmanes
en su afán de defender los territorios de Murcia y de mantener su puesto noble dentro las
luchas internas de la monarquía castellana. El enemigo por antonomasia del escritor es el
59

De influencia oriental son los ejemplos V, VI, VII, VIII, X, XIII, XIX, XXII, XXIII, XXV, XXXIX y L;
cuentos de tradición oriental que Juan Manuel pudo recibir por su contacto con el mundo musulmán son los
ejemplos XX, XXIV, XXXII, XLI, XLV, XLVI, XLVII y XLIX (Ayerbe-Chaux 1975: 118-124; GarrigaNogués 95-102; Lida de Malkiel: 1950/51 158).
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musulmán. Guerrear contra los moros suponía una constante en la vida del autor, motivo
que le condicionó a retratar su visión personal del sarraceno y de su religión. La lucha
contra el árabe en el contexto peninsular simbolizaba uno de los ideales del caballero y
hombre justo. Juan Manuel asociaba su estado de noble con la acción de luchar contra el
musulmán, como deber de su estamento social y misión para alcanzar la salvación divina. 60
La recuperación de las tierras, al ejecutarse en nombre del monarca y de Dios, proveía una
recompensa territorial y espiritual, al cumplir con las funciones del caballero noble al
servicio de su estado y de la divinidad. Ésta era una idea particularmente ibérica, si bien
“en la otra Europa no había moros que exterminar” (Castro 1965: 180-82). Cuando
Lucanor pide consejo a Patronio ante la duda de luchar contra el sarraceno o pactar con
éste, su ayo responde de manera clara la misión que debe emprender el conde:
[…] la vuestra caça et la vuestra onra et todo vuestro bien paral cuerpo et
paral alma es que fagades seruiçio a Dios, et sabedes que en cosa del
mundo, segund el vuestro estado que vos tenedes, non le podedes tanto
seruir commo en aver guerra con los moros por ençalçar la sancta e
verdadera fe catolica […]. Et en esto faredes muchos bienes […] faredes
seruiçio a Dios […] faredes vuestra onra et obraredes en vuestro offiçio et
vuestro menester. (II: XXXIII, 277)
La intolerancia religiosa en la España cristiana medieval se guardaba para el hereje (contra
quien se erige la Inquisición en el siglo XIII), mientras que el musulmán constituía “un
rival político que había que vencer y no un enemigo religioso que hubiese que destruir”
(Castro 1948: 206, 210). A principios del siglo XIV la Reconquista había alcanzado la
mayor parte del territorio de la Península, y aunque percibía el islam como una religión
falsa, no se interpretaba la Reconquista en términos netamente religiosos, como la cruzada
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Similar actitud se expone en Libro de los estados: “[…] los que asi mueren, sin dubda ninguna, son sanctos
er derechos martires et non an ninguna otra pena sinon aquella muerte que toman. Et avn que non mueran por
armas, si tal vida pasan en·la guerra de los moros, avn que por armas non mueran, la lazeria et los trabajos et
el miedo et los peligros et la buena entençion et la buena voluntad los faze martires” (I: 349).
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europea, sino también desde el punto de vista político y territorial. 61 El sarraceno era ante
todo, un enemigo político, invasor de tierras, que se había apoderado de las posesiones
cristianas, y la guerra contra ellos debía mantenerse hasta recuperar las tierras que habían
sido usurpadas por aquéllos; el conflicto religioso, si bien está presente en Juan Manuel
aparece en un segundo plano y como soporte a estos intereses. Un ejemplo es que el autor
no se muestra partidario de la conversión forzosa.62 El conflicto bélico entre ambos grupos
sirve al escritor para mostrar su admiración por la capacidad combativa del sarraceno pues
son “tan buenos homes de armas son, en tanto saben de guerra, et tan bien lo facen […]
que yo diría que en el mundo non ha tan buenos homes de armas, nin tan sabidores de
guerra, nin tan aparejados para tantas conquistas” (Libro de los estados I, 56: 348). Este
respeto hacia el caballero musulmán se expone tanto en sus habilidades guerreras como en
su conducta. Juan Manuel percibe la civilización musulmana como exponente de autoridad
ejercida por el legado cultural andalusí de los siglos anteriores. Sobre esta influencia
musulmana en el autor, Diego Marín agrega que,
no reside en factores ajenos recibidos de una cultura extraña y fascinadora,
sino en una actitud mental que tiene muchas facetas comunes a cristianos y
musulmanes de la España medieval. D. Juan Manuel comparte con los
árabes el espíritu de tolerancia y profunda religiosidad, la cual es, sin
embargo, compatible con un código de principios mundanos para la vida
práctica y pública. (13)
Esta admiración se proyecta de forma nostálgica insertando personajes musulmanes
históricos y anónimos, con frases árabes dentro de un ambiente oriental, como herencia
61

La idea del sarraceno como invasor ya aparece recogida en el prólogo de la Primera Crónica General de
Alfonso X al retratar a los árabes como simples invasores de tierras: “[…] el desacuerdo que ouieron los
godos con so señor el rey Rodrigo et por la traycion que urdio el conde do Yllan et ell arçobispo Oppa,
pasaron los dAffrica et ganaron todo lo mas dEspanna; et como fueron los cristianos despues cobrando la
tierra; […] et despues cuemo la ayunto de Dios, et por quales maneras et en qual tiempo, et quales reyes
ganaron la tierra fasta en el mar Mediterraneo” (4).
62
“Et tantas fueron las gentes quel creyeron que se apoderaron de muchas tierras, et avn tomaron muchas, et
tienenlas oy en dia, de·las que eran de·los christianos […]. Et por esto a guerra entre los christianos et los
moros, et abra fasta que ayan cobrado los christianos las tierras que·los moros les tienen forçadas; ca quanto
por la ley nin por la secta que ellos tienen, non abrian guerra entre ellos: ca Jhesu Christo nunca mandó que
matasen nin apremiasen a·ninguno por que tomasen la su ley; ca el non quiere serviçio forçado, sinon el que
[se] faze de buen talante et de grado” (Libro de los estados I, 30: 248).
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que formó parte del pasado peninsular pero que se encontraba aún presente en la memoria
del escritor y de su audiencia. Edward Said explica en Orientalism el papel que Oriente ha
ejercido en la mentalidad occidental:
The Orient is not only adjacent to Europe; it is also the place of Europe’s
greatest and richest and oldest colonies, the source of its civilizations and
languages, its cultural contestant, and one of its deepest and most recurring
images of the Other. In addition, the Orient has helped to define Europe (or
the West) as its contrasting image, idea, personality, experience. Yet none of
this Orient is merely imaginative. The Orient is an integral part of European
material civilization and culture. (1-2)
El vínculo cercano con el mundo árabe permitió a Juan Manuel percibirlo como un
distintivo insertado, una identidad de grupo particular; en lugar de un elemento ajeno y
extraño, ésta compartía un mismo espacio geográfico y formaba parte del vivir diario del
autor y la sociedad de su tiempo.
Un modo de proyectar este interés se observa en la figura de Saladino. Este personaje
histórico aparece en los ejemplos XXV y L de ambiente árabe. Mediante su inserción se
expone una idea que gira latente a lo largo de todo el libro: la idea de “omne cabal” y
perfecto, que aprende de sus flaquezas y errores para perfeccionar su conducta ejemplar.
La figura de Saladino inspiró en las literaturas europeas el prototipo de un personaje
variado que actuaba de acuerdo a las pulsiones vitales y problemas internos de cada
sociedad, sin seguir una pauta de referencia histórica. 63 Así lo expresa Américo Castro,
Cada pueblo acentuó en este caso los aspectos y valores que le eran más
gratos, y silenció y rechazó lo que era incompatible con el funcionamiento
de su “morada vital” […]. Las formas de la persona y de la vida de Saladino
no son como una corriente que se desparrama por los distintos países
europeos; no son nada substancial que persista a través o por debajo de sus
aspectos, sino puras invenciones sin efectivo fundamento histórico, sin
lógica que las enlace entre ellas. Lo estructurado se halla en el modo interior
de usar cada literatura (o sea, cada pueblo con una forma de vida) el tema de
Saladino. (1957: 21-22)
63

Yusūf Salah-ed-Din o Saladino (1138-1193) fue sultán de Egipto y califa de Bagdad; en 1187 conquistó
Jerusalén, que pasó a manos musulmanas durante el siglo XIII. Los reyes cristianos Felipe II de Francia y
Ricardo I de Inglaterra no lograron restablecer el dominio cristiano en Oriente, mientras Saladino expandió la
fe islámica en detrimento de la cristiana (Hindley 62, 175-76).
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En Italia varios trabajos medievales exaltaban la preponderancia y esplendor social del
sultán, tomando como cualidades propias su astucia y sagacidad. 64 Mientras, la literatura
francesa lo proyectó como un personaje épico caballeresco, triunfante en sus aventuras
amorosas, como la Chronique d’Outremer de Guillermo de Tyr y otros poemas franceses
del siglo XIII (Castro 1957: 41). Castro puntualizó en este aspecto cómo la evolución del
personaje de Saladino fue forjándose desde una posición negativa para convertirse en la
Edad Media en prototipo de virtud y conducta moral. 65 En el caso del contexto literario
peninsular, y en esta obra en particular, Saladino aparece retratado como paradigma de
conducta moral; se convierte en un sabio que emite y recibe consejos, mientras aprende de
sus propios errores. El autor transforma este personaje en un “ejemplo de conciencia
moral” que exterioriza mediante sus actos y su nombre (Castro 1957: 45).66 Juan Manuel lo
utiliza para proyectar el perfil de la virtud humana, y la confrontación contra las
debilidades y factores negativos que afectan la conducta ejemplar e íntegra del individuo.
Pueden destacarse dos condicionantes que llevaron al escritor a emplear esta figura
histórica; por un lado, como ya mencionó Castro, pudo deberse al grado de virtud y buena
conducta que este personaje recibe con el paso del tiempo en la literatura; por otro lado, el
cercano contacto entre el autor y los gobernadores musulmanes del reino de Granada y de
Guádix, que colindaban con el de Murcia. Ayerbe-Chaux y Deyermond afirman la estrecha
relación que unió al noble castellano durante su cargo de Adelantado con Nasir I de
Granada (1985: 28). En esta etapa, Juan Manuel consiguió la intercesión de Jaime II de

64

Dante toma como personaje a Saladino en Divina Commedia (1308-21) Bosone de Gubbio lo retrata en su
L’avventuroso Ciciliano (1331), mientras Boccaccio hacia 1353 emplea al sultán como protagonista en dos
relatos del Decamerón, el cuento tercero de la primera jornada (la historia de los anillos), y el relato noveno
de la jornada décima (Saladino disfrazado de mercader) (Ayerbe-Chaux 1975: 128; Castro 1957: 32).
65
“Cierto es que las primeras manifestaciones literarias de la figura de Saladino le son muy hostiles, y lo
presentan como un audaz aventurero, vicioso y criminal […]. Más tarde, el enfoque cambia de dirección, y
Saladino se destaca ejemplarmente […]. La figura de Saladino sirvió en realidad de medio expresivo a
situaciones preexistentes que había interés en manifestar, y que ganaban prestigio al ser encuadradas en el
marco de una ilustre figura, lejana y ejemplar” (Castro 1957: 23).
66
El nombre de Saladino significa en árabe “prosperidad, integridad de la fe” (Castro 1957: 23).
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Aragón para que Ismael de Granada firmase la paz con el reino de Murcia y prometiera no
realizar nuevas incursiones en los dominios del conde (Torres Fontes 1982: 369). 67 Los
momentos de concordia y alianzas establecidos entre ambas partes fomentaron la imagen
del musulmán como hombre guerrero pero a la vez, la de persona culta y letrada. Éstas
eran cualidades que el autor admiraba, y como noble, le llevaron a mantener una postura
más equilibrada y menos hostil del musulmán que proyecta en el marco narrativo.68
El cuento XXV De·lo que contesçio al conde de Prouençia, commo fue librado de.la
prision por el consejo que le dio Saladin tiene como protagonistas al conde de Provenza,
Saladino y un joven hidalgo.69 Los tres personajes conforman el retrato de hombre
virtuoso: Saladino encarna la sabiduría, generosidad y buen consejo, el conde cristiano la
discreción y confianza que pone en el sultán, y el joven simboliza la integridad humana. Lo
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El reino de Murcia constituía la única vía de Castilla al Mediterráneo. Limitaba al norte con Aragón, que
veía Murcia como el límite de la Reconquista, y al sur con el reino de Granada. En 1296 Jaime II de Aragón
aceptó la defensa de los derechos al trono castellano de los infantes de Cerda, y a cambio se le concedió el
reino de Murcia (Molina Molina 1999: 9). Ello originó una serie de tensiones bélicas entre Castilla y Aragón
hasta el tratado de 1305 en que se divide la región entre los reinos. Mientras, la frontera con Granada
continuó sufriendo ataques e invasiones militares, perjudicando la posición social y económica de la región y
provocando una emigración de la población a otras zonas más tranquilas. Esta situación tan inestable
representó una constante diaria durante el gobierno de Juan Manuel del territorio. La amistad del conde con
Nasir I de Granada ha sido estudiada y analizada por Giménez Soler quien afirma que, “tan amigo de Nasar
debía ser, que se atrevió éste a mediar entre él y Don Pedro para ponerlos en paz y que ambos con su poder
vinieran en su ayuda” (63). En una carta fechada en Granada el 29 de enero de 1314 escrita por Nasir I a
Jaime II le comunica su alianza con Juan Manuel y su mediación para concordar éste con el infante Don
Pedro: “Sepades que entre nos et don Johan fijo del infante don Manuel auemos puesto nuestro amor bueno e
leal e uerdadero. Et el auemos de ayudar et de seer amigo con nuestro cuerpo et con nuestras villas et con
todos los que por nos ouieren de faser contra todos los omnes del mundo […] Et otrosi aguisamos en como
ouiesse amor en vno entrel et el infante don Pedro nuestro amigo et tutor del Rey de Castiella” (Cerdá y Rico
437).
68
Es probable también que el conde hubiese tenido relación con otras autoridades musulmanas o sabios como
lo expone en el Libro de los estados: el filósofo Julio explica al infante sobre los debates dialécticos entre las
tres religiones y menciona a un amigo suyo, don Iohan, proyección del autor quien tiene trato con sabios
musulmanes y ha discutido con ellos sobre asuntos religiosos: “Et, sennor infante, digo vos que me dixo don
Iohan, aquel mio amigo, que ya oviera el departimiento con algunos moros muy sabidores, et quando llego
a·esto con·ellos, dixo que me fazian mucho poder por no poder le responder a·esto” (I: 424).
69
El cuento describe cómo un conde de Provenza se marcha a combatir en las cruzadas, y termina como
prisionero de Saladino; con el tiempo se gana la confianza del sultán. El conde que tiene una hija decide pedir
consejo a Saladino sobre el ideal de esposo para su hija, a lo que Saladino recomienda que encuentre al
alguien honesto en lugar de rico. El sultán escoge al futuro marido de la hija del conde, quien envía ofrendas
a Saladino y se muestra honrado en todo momento pero sin aceptar los regalos que Saladino le ofrece. Al
casarse con la hija del conde, el joven hidalgo decide liberar al conde y Saladino lo acusa de traición, a lo que
el joven responde que nunca prometió servir al sultán ni aceptar sus ofrendas, por lo que no le obligaba a
serle leal. El sultán acepta con agrado la acción del joven y comprueba con placer que éste es el marido de la
hija del conde, acertando en su consejo al conde de buscar un marido honrado.
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destacable del relato, además de su moraleja final, es la posición que ocupa dentro de la
obra, al estar insertado justo en la mitad, mientras que el cuento L, que cierra la colección,
tiene nuevamente como protagonista a Saladino. Los motivos de esta inserción sirven para
dar forma y unidad al marco narrativo y de acción del libro, así como el mensaje que
proyecta Juan Manuel a lo largo de la obra: dominar los instintos primarios y las buenas
acciones a los demás y a Dios, pues éstos conforman el ideal de hombre. Estas buenas
acciones de “omne en.si” las plasma Patronio al final de cuento, que sirven como consejo
al conde:
La prinçipal cosa que cate en·el casamiento que sea aquel con quien la
oviere de casar buen omne en·si; […] Et deuedes saber que el omne con
vondad acreçenta la onra et alça su linage et acreçenta las riquezas. Et por
seer muy Fidalgo nin muy rico, si bueno non fuere, todo seria mucho ayna
perdido. (1981, II: 197)
El buen consejo de Saladino al recomendar al conde que case su hija con un hombre
honrado y honesto en lugar de rico, se plasma con las acciones del joven hidalgo; su buena
conducta, su discreción y negarse a prestar servicio de Saladino le permite rescatar al
conde:
Et desque el llego al soldan, fue muy bien reçebido, pero non le beso la
mano nin le fizo ninguna reuerençia de·las que omne deue fazer a.su sennor.
[…] [Saladino] por ninguna guisa nunca pudo guisar que el otro tomasse del
ninguna cosa, nin le dixiese ninguna cosa de su fazienda, nin oviesse
entrellos cosa poe que el tomasse ninguna carga de Saladin por que fuesse
tenido de·lo guardar. (II: 195)
El sultán, al descubrir que el joven hidalgo es el prometido de la hija del conde, se siente
feliz pues la recomendación que ofreció al conde ha dado resultado: es mejor un hombre
virtuoso y de escaso patrimonio, que aprovecha todas las oportunidades, a un hombre rico
y entregado al vicio: “qui omne es, faz todos los prouechos; / qui non lo es, mengua todos
los fechos” (II: 198).
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Similar mensaje presenta el ejemplo L De·lo que contesçio a Saladin con vna
duenna, muger de vn su vasallo que retoma de nuevo a Saladino como protagonista. A
diferencia del exemplum anterior, donde los tres personajes varones forman el núcleo de la
narración, la acción de este relato tiene como foco principal el diálogo entre la esposa del
caballero y el sultán.70 El relato cierra la colección de cuentos y trata dos temas
importantes relacionados con el gobierno correcto y la conducta humana: la violación de
las leyes y la vergüenza. El cuento no es original, y aparece recogido en varias versiones
europeas: Saladino representa el de amante de la esposa de un rey, quien sucumbe en sus
brazos y se entrega al deseo carnal. 71 Sin embargo, las versiones de la Península, a
diferencia de las europeas, exponen el relato introduciendo el factor de la vergüenza como
medio para entrar al hombre en razón y rectificar su mala conducta.72 En Conde Lucanor,
la esposa del caballero consigue mediante su sabiduría y consejos que Saladino rectifique

70

Saladino se hospeda en casa de un caballero y queda prendido de la belleza de la mujer de éste; para
seducir a la mujer, envía al caballero a una misión en tierras lejanas para poder así cortejar a la esposa; la
mujer, acosada por el sultán, entiende que las acciones de éste se deben a la pérdida de razón, y le promete
entregarse a él a condición de que averigüe la mayor virtud que ha de poseer un hombre. Saladino marcha en
busca de la respuesta por todo el mundo, disfrazado de juglar, pero no logra encontrarla. Un día, se encuentra
un joven cazador quien le invita a casa a cenar, y en ella conoce a un viejo caballero a quien le pregunta por
la respuesta que está buscando; el caballero, que reconoce al sultán bajo sus ropajes de juglar le informa que
la mayor virtud que el hombre reside en la vergüenza. Tras su regreso al palacio, el sultán confiesa a la mujer
la respuesta, dándose cuenta del error que estaba cometiendo al cortejarla e invitando al caballero a regresar
al reino al lado de su esposa.
71
Ayerbe-Chaux señala un poema francés compuesto en 1187 en el que Saladino, invitado en la corte de
Noradín, se convierte en amante de su esposa, quien mata a su marido, casándose con el sultán y heredando
los reinos de su marido (1975: 131). Jean d’Avesnes prosifica un poema anónimo del siglo XIV titulado Pas
Saladin que recrea las batallas durante la tercera cruzada; en una incursión a Inglaterra Saladino invade con
su flota el reino; durante su estancia, invade un castillo en el que encuentra a doscientas damas refugiadas
junto a la reina de Antioquía. El sultán se enamora de ésta última a quien pide matrimonio; ella le aconseja
que primero debe amar a Dios antes que a ninguna otra dama, pues sin ese amor de Dios nada llevará a buen
fin; Saladino acepta su mensaje: “[…] Si respondy le plus doulcement qu’elle peut a Salhadin, soy reputant
de mendre estat qu’a si grant prince appartenoit, et disant qu’il devoit premierement amer Dieu que aultre
chose avant qu’il requist dame crestienne d’amours, metant en ses excusacions que sans icelluy rien ne peut
estre mené a bonne fin. De laquelle responce Salhadin fut assez contempt” (Gaston Paris 433; Lodeman 24).
En este caso, el motivo del cambio de la conducta del sultán es el amor a Dios ante todas las cosas por
encima del amor hacia un mortal, sin apreciarse una condena contra el adulterio, o el valor de la vergüenza.
72
Una de las primeras ediciones del cuento se conoce como La huella del león, primer relato de la colección
del Sendebar. La acción gira entre un monarca cristiano bastante lujurioso y una mujer casada de quien se
enamora perdidamente; ésta consigue mediante sus tácticas evitar el adulterio que planea realizar el rey con
ella, entregándole un libro que pide leerlo mientras se arregla en el tocador; el rey al abrir el libro lee con
asombro cómo el capítulo primero está dedicado al adulterio y los problemas que ello conlleva; sintiéndose
avergonzado, huye de la habitación para evitar caer en el error (Fradejas Lebrero: 59-62).
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su actitud. Hay un intento de cortejo por parte del sultán, pero no termina por consumarse y
la exhortación de la mujer ayuda a transformar su conducta. Para ello, Juan Manuel
introduce un tema adicional, la vergüenza: los deseos lujuriosos de Saladino quedan
neutralizados por la sabiduría del anciano y los consejos de la mujer al revelar al sultán la
importancia de obrar siempre con esta cualidad:
-Sennor, vos avedes aqui dicho muy grandes dos verdades: la vna, que sodes
vos el mejor omne del mundo; la otra, que·la vergüença es la mejor cosa que
el omne puede auer en·si. Et sennor, pues vos esto conoçedes, et doses el
mejor omne del mundo, pido por vos merçed que querades en vos la mejor
cosa del mundo, que es la vergüença, et que ayades vergüença de·lo que me
dezides. (II: 420)
La función de la esposa modifica la conducta del sultán quien, avergonzado, se da cuenta
del error que iba a cometer y, arrepentido, honra a ésta y a su marido permitiendo al
segundo regresar a la corte. La vergüenza se convierte así en una virtud, al transformar la
atracción sexual de Saladino en afecto leal y verdadero. Este tipo de amor refleja de forma
paralela las relaciones ideales que debían forjarse entre el señor y su vasallo dentro del
estamento social de la época, proyectadas en este caso sobre un gobernante musulmán.
El último grupo formado por cuentos propiamente árabes lo componen los relatos
XXX De·lo que contesçio al rey Abenat de Seuilla con Ramayquia, su muger, XLI De·lo
que contesçio a·vn rey de Cordoua quel dezian Alhaquem y el cuento XLVIII De·lo que
acontesçio a vn moro con vna su hermana que daua a entender que era muy medrosa. En
ellos se prescinde de la figura de Saladino, pero se mantienen referencias de la cultura
musulmana a través de dos registros: el uso de expresiones en árabe, y nuevos personajes
históricos y anónimos.73

73

Daniel Devoto destaca cómo estos cuentos preservan la misma estructura temática y de personajes, - el
varón musulmán y su esposa o hermana - y sirven para enfatizar un doble mensaje: el esfuerzo individual
para servicio de los demás y de Dios, y los problemas que la ingratitud ocasiona al no agradecer un favor
hecho (433).
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El aprendizaje de árabe durante la etapa alfonsina sirvió como acceso al
conocimiento y expansión del saber mediante la traducción vernácula de trabajos escritos
en esta lengua. Por otra parte, el estudio de este idioma desempeñó una misión con fin
evangelizador, como fue el caso de los religiosos Ramón Llull o Pedro Alfonso (Martín
Varisco 83). Sin embargo el uso de expresiones árabes por parte de Juan Manuel así como
el de referencias a utensilios o instrumentos usados por la comunidad musulmana
presentan una función diversa; configuran un discurso variado, dirigido a una audiencia
multilingüe hablante de romance y árabe, que muestra el contacto e interacción colectiva
entre el grupo cristiano y el musulmán. Desde el punto de vista histórico, durante el
período entre 1340 y 1460 la frontera castellano-granadina cesó de existir virtualmente, y
los continuos conflictos fronterizos desplazaban los habitantes de la zona, promoviendo un
contacto entre los grupos musulmán y cristiano dotado de valores morales, culturales y de
conducta compartidos (Mackay 1989: 217). Este aspecto estableció una conexión próxima
entre el autor y su público, recreando un ambiente hispanomusulmán y de diversidad
lingüística que caracterizó a los habitantes que vivían en la frontera. Roxana Gardes en
relación al discurso literario explica que,
[…] supone un tipo de mensaje reconocido como tal por un tipo de persona
socializada en tal organización cultural. […] La producción y recepción de
un discurso como texto literario, actualiza un proceso lingüístico - sistema
primario - de estructuras verbales y un proceso cultural que le otorga una
valencia, proyección de una matriz social (30).
En el caso de estos tres cuentos las estructuras lingüísticas lo componen el romance
alterado con expresiones árabes, mientras el proceso cultural lo formarían los personajes
musulmanes y el ambiente califal en que se transcurre la acción. Para enfatizar en el
realismo de cada relato, las frases en árabes provienen de personajes históricos
musulmanes y anónimos; el autor proyecta de este modo la lengua arábiga como un
vehículo de transmisión cultural y comunicativa (matriz social), dentro de un ambiente
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oriental de eventos y sujetos conocidos por la audiencia. El empleo de frases árabes ha
cuestionado la competencia lingüística del autor sobre lengua (Barcia 33; Garriga-Nogués
43; Hitchcock 594-603; Nykl 1942: 12-17). Giménez Soler afirma que “con toda seguridad
puede afirmarse que conocía el árabe” (136) aunque no cita ejemplos de obras de otros
autores musulmanes en los que pudo basarse o hubiese leído. Por su parte, Marín sostiene
que “Juan Manuel sin duda conocía libros árabes que circulaban en la corte de Alfonso X,
pero no se cree que hubiese tenido acceso al texto original en árabe sino a traducciones
romances, que habría oído más bien que leído” (2). Para Lida de Malkiel la inserción de
expresiones en árabe se debían o bien a un añadido original, o bien que Juan Manuel
hubiese escuchado una versión del cuento por la forma oral (1950/51: 166). Los años
vividos en el reino de Murcia y las continuas alianzas con el emir de Granada permitieron a
Juan Manuel establecer un estrecho lazo con la población árabe-hablante de la zona,
permitiéndole adquirir vocabulario y expresiones básicas que plasma en la obra. La
inserción de este vocabulario en los cuentos tenía no sólo una función decorativa o exótica,
sino también formaba parte del mensaje que transmitía a su audiencia, un público
proveniente de todos los grupos sociales y religiosos. No es extraño pensar que parte de ese
público lo formase un grupo mudéjar, hablante de árabe. 74
El segundo rasgo de estos tres relatos es el empleo de personajes históricos y
anónimos musulmanes; mediante éstos, se persigue plasmar un doble mensaje al lector: el
primero es el papel destacado que los gobernantes musulmanes ejercieron en las esferas
política y cultural durante la dominación islámica de la Península. Las figuras de Abenabet
74

La población del reino de Murcia consistía de los tres grupos religiosos; los continuos movimientos de
frontera presentaban facilidad de tránsito de la población, en particular la mudéjar para asentarse en los
reinos colindantes de Guádix y Granada; ello producía un permanente fluir de población que en algunos
casos perjudicaba al reino de Murcia en un descenso demográfico. La actitud de Juan Manuel hacia el grupo
mudéjar fue positiva, favoreciendo la inmigración de mudéjares provenientes de Granada o Aragón para
asentarse en sus dominios con fines económicos. Sobre este aspecto Torres Fontes afirma los esfuerzos del
conde cristiano “al tratar y lograr la aceptación previa de mudéjares valencianos para su asentamiento en el
lugar de la Puebla con ofrecimientos generosos; oficialmente intentaba aprovechar el paso de los mudéjares
aragoneses, que con carta guía oficial emigraban a Granada, para que se quedaran en su lugar” (1987: 376).
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y al-Ḥakām II sirven para proyectar la función que ejercieron de su rango: el buen gobierno
al servicio del pueblo y de Dios, que derivó como consecuencia de sus actos honestos en
una fama póstuma, “murio el omne, mas non murio el su nonbre” que Juan Manuel retrató
en el cuento XVI bajo el personaje de Fernán González (II: 33). En este sentido se observa
una paridad de acción entre los dos califas musulmanes y Juan Manuel; Abenabet y alḤakām II serán recordados en la historia por su conducta de gobernantes ejemplares, y el

noble cristiano por su contribución como escritor. Pero por otro lado, se observan una
diferencia: ambos califas son el símbolo de la debilitación del poder islámico que
paulatinamente perdía terreno a favor de los avances de la Reconquista. Ambos
representan el pasado glorioso califal, pero son también imagen de la decadencia
musulmana en la Península: Abenabet fue derrotado por los almorávides y obligado al
exilio, mientras al-Ḥakām II murió prematuramente tras gobernar sólo quince años,
dejando su reino a su hijo Ḥisham I, quien, mal preparado, se convirtió en marioneta de
Almanzor y sus seguidores (Valdeón Baruque 2001: 21). Por el contrario, Juan Manuel,
portavoz del grupo cristiano, simboliza la hegemonía emergente cristiana y el avance
social y político frente al retroceso musulmán. Mediante la combinación de admiración y
melancolía hacia Abenabet y a al-Ḥakām II, el autor expone el legado aportado por la
cultura musulmana en sus tiempos de esplendor, a la vez que evoca el descenso y declive
de la misma en beneficio de la cristiana. Historicismo, ficción y lengua árabe se convierten
en las piezas de juego empleadas por Juan Manuel en la elaboración de estos tres ejemplos.
El cuento XXX De·lo que contesçio al rey Abenat de Seuilla con Ramayquia, su
muger, relata la anécdota que ocurrió a al-Mu‘tamid de Sevilla y su esposa Ramayquía.75

75

Muhammad ibn al-Mu‘tamid Allahī ibn Abbād, fue rey poeta de Sevilla entre 1040 y 1095 que hizo de su
corte un lugar de poetas y filósofos. Derrotado por los almorávides, abdicó y se exilió de al-Ándalus para no
regresar más. Juan Manuel se refiere a este personaje como Abenabet pues era descendiente de los ben
Abbād. El relato describe los favores que realiza Abenabet para complacer a su mujer una tarde en la que se
encuentran en Córdoba, quien lloraba cada vez que quería llamar la atención. Después de realizar uno de los
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El respeto hacia el musulmán se proyecta en la manera positiva que Abenabet como
Ramayquía son descritos por el autor: el rey es honrado y buen esposo de su mujer a quien
“amauala mas que cosa del mundo” (II: 257); la esposa, quien sobresale por su buena
conducta y formación, peca por su elevado grado de excentricidad, defecto que introduce
Juan Manuel para dramatizar el relato: “et ella era muy buena muger et los moros and ella
muchos buenos exiemplos; pero avia vna manera que non era muy buena: […] a·las vezes
tomaua algunos antojos a·su voluntad” (II: 258). Juan Manuel emplea el carácter noble de
Abenabet para exponer su moraleja, la de defender el provecho personal frente a la
ingratitud familiar o ajena: “qui te desconosçe tu bien fecho, / non dexes por el tu grand
prouecho” (II: 259). El cuento sobresale por varias imágenes de corte emotivo, como la
descripción de los almendros floridos que asemejan a la nieve y que ordena Abenabet
plantar para placer a su esposa, o la escena del río convertido en agua de rosas con
hermosos olores. Este grado de lirismo recuerda en cierta manera a los poemas andalusíes
de Ibn Zaydūn, Ibn ‘Ammār o Ibn Quzmān que evocaban la Córdoba califal frente al
dominio almorávide:
Et el rey por le fazer plazer, fizo poner almendrales por toda la xierra de
Cordoua […] mando fenchir de agua rosada aquella grand albuhera […] fizo
la fenchir de açucar et de canela et de jengibre et espic et clavos et mosgo et
ambra et algalina et de todas buenas espeçias et buenos olores que pudian
seer. (II: 258)
La anécdota del cuento fue recogida más tarde por al-Maqqarī (1578-1632) en sus
Analectas o anales históricos sobre al-Ándalus (Ayerbe-Chaux 1975: 120; Giménez Soler
197; Serés 137).76 Sin embargo, ambas versiones presentan diferencias; la de Juan Manuel

últimos favores a su esposa, el de transformar el lodo de un río en una hermosa albufera de agua de rosas
rodeada de cañas de azúcar y jengibre para que su mujer pudiese hacer lo que le placiese, ella continúa
llorando, recordándole el rey que este favor lo hacía para placer sus ruegos, y que debía serle agradecida por
todo lo anterior que había hecho por ella.
76
La obra se conoce en el original árabe como Nafhu-t-tib min ghosni-l-Andalusi-r-rattib wa tarikh lisanu-ddin Ibni-l-Khattib o Exhalación del olor suave del ramo verde de al-Ándalus e historia del visir Lisan ed bin
ben al-Khatīb (Pons Boigues 418). Las citas extraídas provienen de la versión inglesa en dos volúmenes de
1840-43 a cargo de Pascual de Gayangos bajo el título The History of the Mohammedan Dynasties in Spain.
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no recoge el final trágico del rey andalusí, que culmina con su destierro y pérdida del trono
ante las fuerzas almorávides, el mismo día en que sucede la anécdota con su mujer, datos
que sí recoge al-Maqqarī. 77 No es probable que al-Maqqarī utilizase el cuento de Juan
Manuel como fuente, ni tampoco que Juan Manuel emplease la obra del historiador
musulmán para inspirarse en el relato, al haberlo compuesto tres siglos después. AlMaqqarī se basó en otros trabajos previos que contenían la anécdota de al-Mu‘tamid como
Mushab al-Mughrib (Las cualidades del Magreb) de Ibn al-Khaṭīb (1313-1374); éste se
inspiró a su vez en otro trabajo anterior, el Tufḥat al-‘arūs (La joya de la novia) de
‘Abadallah al-Tijānī de 1303. El relato de éste último autor se asemeja en contenido a la
versión de Juan Manuel, al incluir ambas la escena de las plantaciones de almendros
alrededor de Sevilla ordenados por al-Mu‘tamid (Hitchcock 601; Pérès 185). Por su parte,
al-Tijānī tomó la versión del Kitāb al-Mushab (Libro de las cualidades) de ‘Abdallah ibn
Ibrahīm al-Hiŷārī de Guadalajara (1106-1155), quien compuso su obra cerca de Granada
cincuenta años después del episodio ocurrido; este autor insertó la respuesta que provee
Abenabet a su esposa después de la escena del lodo (Pérès 78). Juan Manuel recogió esta
última escena introduciéndola con una expresión en árabe: cuando Abenabet se responde a
su mujer que llora después de haber convertido la albufera de lodo en agua de rosas y
cañas de azúcar la increpa diciendo: “‘v· a· le mahar aten?’ et quiere decir: ‘et non el dia

77

La versión de al-Maqqarī que tiene lugar el día en que Abenabet es desterrado describe la escena del lodo
en las afueras de Sevilla; éste es el último favor que concede el rey a su mujer quien le increpa por haber
perdido el trono, acusándolo de no haber recibido nada bueno de él. Abenabet en ese momento le recuerda el
favor que le hizo esa mañana con la escena del lodo y su mujer al escucharlo guarda silencio: “On her return
to the palace, she said to her royal spouse, “I wish I and my slaves could do as those women are doing.”
Upon which Al-mu’tamed issued orders that the whole of his palace should be strewn with a thick paste
made of ambergris, musk, and camphor, mixed together and dissolved in rose-water. He then commanded
that a number of vessels, slung from ropes of the finest spun silk, should be procured; and thus arrayed,
Romeykiyyah and her maids [went out of the harem and] splashed in that mud. It is likewise related that on
the same day in which Al-mu’tamed was deprived of his liberty and throne, some angry words passed
between him and Romeykiyyah, as is often the case between man and wife. In the middle of the dispute,
Romeykiyyah, whose pride was wounded, said to al-Mu‘tamed, “By Allah! I never saw any good come from
thee.” “Not even the day of the mud?”" inquired al-Mu‘tamed, meaning by that the day in which, to satisfy a
mere whim of her, he had spent treasures the amount of which no one but God can estimate. When
Romeykiyyah heard this answer she blushed and kept silence” (II, 299).
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del lodo?’” (II, 258).78 Esta inserción puede sugerir que el relato de Juan Manuel no era
original, no surgió por iniciativa propia y pudo basarse en referencias anteriores de autores
musulmanes o la tradición oral.
Similar situación presenta el cuento XLI De·lo que contesçio a·vn rey de Cordoua
quel dezian Alhaquem. La historia cita a los personajes históricos de Ruy Díaz de Vivar y
Fernán González, así como al-Ḥakām II califa de Córdoba (961-976) y protagonista del
cuento. Como en el ejemplo anterior, el empleo de los personajes históricos otorga al relato
y a la moraleja del cuento mayor veracidad y realismo. 79 La elección de al-Ḥakām II como
protagonista, así como sus acciones elevadas para cumplir con su oficio de monarca, sirven
nuevamente de elementos comparativos a la situación que vive Juan Manuel. Ambos
necesitan dedicarse a su estado y servir a su pueblo de la manera más sublime, como
requería su estamento social: el califa lo hace expandiendo la mezquita de Córdoba en
lugar de perfeccionar instrumentos musicales, para así dar tributo a su pueblo y a Dios;
Juan Manuel lo hace sirviendo a Dios como caballero y defensor de las tierras que se le
han asignado, dejando su afición por la caza en un segundo plano. Como ocurre con
Ramayquía en el relato anterior, que peca de caprichosidad, Juan Manuel describe a alḤakām como un hombre rezagado y ocioso dedicado que “non se trabaiaua desto, sinon de

comer et folgar et estar en su casa uiçioso” (II: 325); en realidad, el califa andalusí era todo
lo contrario, pero el autor se sirve de este método para introducir el elemento dramático del
cuento, enfatizar su rechazo a la holgazanería y dar fundamento a la decisión del califa
para expandir la mezquita y elaborar la moraleja de la historia. 80 La influencia de la cultura

78

La transcripción moderna al árabe la provee Nykl: “wa lā nahār a ṭ-ṭīn?” (14).
La historia relata el interés de al-Ḥakām II en dedicar su ocio y tiempo libre al albogue, flauta de siete
agujeros; para mejorar su sonido decidió añadir un agujero más, siendo esta acción lo que se asociaba a la
popularidad del monarca; al sentirse tan mal decidió terminar las obras de la mezquita para ser recordado en
la posteridad por este trabajo en lugar de sus habilidades instrumentales.
80
Las crónicas de la época retrataban a al-Ḥakām II como un hombre aficionado a la literatura y los libros.
Al-Maqqarī nuevamente en sus anales sobre al-Ándalus describe el auge cultural que experimentó al-Ándalus
durante su reinado y la contribución a la expansión del saber: “He caused works on all subjects to be
79
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musulmana se observa con la inserción original del albogue, instrumento musical que
viene a representar el elemento de ocio del rey, y que equivaldría al de la caza en el noble
cristiano. La elección de este instrumento de origen oriental sirve para proveer el relato con
un ambiente recreacional y artístico musulmán, pues fue introducido por los árabes en la
Península y era muy conocido por su audiencia.81 La inserción del albogue sirve para
incorporar la segunda expresión en árabe: cuando al-Ḥakām añade un orificio extra al
albogón, consigue que de esta manera sea conocido en todo el reino: “[…] las gentes, en
manera de escarnio, començaron aquel fecho a·loar et dezian quando loauan a alguno: ‘V·
a· he de ziat Alhaquim’, que quiere decir: ‘Este es el annadimiento del rey Alhaquem’” (II:
325).82 La anécdota es original, creada por Juan Manuel, y sirve de pretexto para la acción
bondadosa que realiza al-Ḥakām con la expansión de la mezquita. En este caso, el autor
combina ficción con hechos históricos que pudo conocer bien por la tradición oral o bien
mediante crónicas árabes. Los eventos de la expansión de la mezquita aparecen recogidos
por varios cronistas musulmanes anteriores y posteriores a Juan Manuel. En estos escritos
se narra cómo al-Ḥakām se encargó de la expansión de la mezquita de Córdoba entre 961 y
976 (Fletcher 88). Las Analectas de al-Maqqarī recogen este hecho pero no hay mención
del albogue. 83 Una crónica anterior a Juan Manuel, el I’tāb al-kuttāb (Restitución de la

conveyed to Cordova from every country, however remote, lavishing his treasures in the acquisition of them,
until the number of books thus collected was such that they could no longer be contained in his libraries. He
was, moreover, so fond of reading, that he preferred the pleasure of perusing his books to all the enjoyments
which royalty can afford; by which means he considerably increased his learning, doubled his information,
and improved his taste. In the knowledge of history, biography, and genealogy, he was surpassed by no living
author of his days. He wrote a voluminous history of al-Andalus, filled with precious information; and so
sound was the criticism which he displayed in it, that whatever he related might be confidently believed to
be a fact” (II, 170).
81
El albogue o albogón en su forma aumentativa es un instrumento antiguo de madera, de unos nueve
decímetros de largo, a manera de flauta dulce o de pico, con siete agujeros para los dedos, el cual servía de
bajo en los conciertos de flautas (Valera de Vega 23). El término proviene del árabe al-būq significando
especie de flauta o trompeta (Corominas I: 87). El Arcipreste de Hita lo menciona en la estrofa 126 del Libro
de buen amor durante la llegada de Don Amor y Don Carnal: “El pastor lo atyende por fuera de carrera, /
Teniendo su çanpoña é los alobogues, espera.”
82
La transcripción moderna al árabe según Nykl es: “‘wa hādi ziyādat al-Ḥakām”” (15).
83
Al-Maqqarī no provee detalles de los añadidos de la mezquita, pero sí del coste que obtiene de los escritos
de Ibn Ḥayyān cifrado en ciento sesenta y un mil dinares de oro (II, 171-72).
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gracia de los cátibes) de Ibn al-Abbār (1199-1260) recopila los aspectos políticos y
administrativos de la historia de al-Ándalus durante la época omeya y taifa. En ella se cita
con detalle el reinado de al-Ḥakām II y la expansión que autorizó de la mezquita (Meouak
449-457). La información que expone Ibn al-Abbār proviene del Muqtabis de Ibn Ḥayyān
escrito hacia el 1009 que contiene recogido este hecho y se menciona el albogue como un
instrumento que formaba parte del ocio de la clase nobiliaria musulmana, pero no atribuye
su creación a al-Ḥakām (Ávila 94; Vallvé-Bermejo 2001: 774). En este caso, la anécdota
del albogue es original de Juan Manuel, pero no lo es el marco histórico o la orden de
expansión de la mezquita. De este modo, se combina ficción e historia como marco del
relato; el primero, lo forja a partir de un instrumento musical, de origen musulmán, pero
que formaba parte del crisol cultural peninsular; el segundo pudo provenir nuevamente por
la tradición oral o a través de crónicas árabes consultadas por el propio autor o a través de
un traductor para insertar un contexto histórico que proveyese de realismo al cuento y que
fuese familiar al público.
El último cuento de este grupo es el XLVII titulado De·lo que acontesçio a vn moro
con vna su hermana que daua a entender que era muy medrosa. Presenta también
referencias a la cultura popular musulmana que sirve de base para insertar una tercera frase
en árabe. Al igual que el personaje de Ramayquía en el ejemplo XXX, la joven musulmana
se convierte en el elemento dramático que desencadena la reacción del joven y la
consecuente moraleja: la defensa del provecho individual dentro de la moral y el derecho
frente a los ataques o críticas externas. 84 Sin embargo la protagonista del ejemplo carece de
84

Un joven musulmán y su hermana debido a su humilde origen se dedican a desvestir cuerpos de fallecidos
para vender sus ropajes a cambio de comida. La hermana es tan asustadiza que se espanta ante el ruido que
hacía el agua del vaso que bebía. Una noche decide acompañar a su hermano a desenterrar un cadáver; el
muerto porta bellos ropajes pero para quitarlos del cuerpo sin romperlos es necesario quebrar los huesos,
acción que realiza la hermana sin ningún remordimiento ante el silencio de su hermano. Al día siguiente,
mientras beben agua la hermana se vuelve a asustar del ruido que producen los vasos al llenarse de líquido,
hecho que hace responder al hermano increpándola que se asusta de ese pequeño ruido pero no se espantó al
desmembrar el cadáver.
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cualquier tipo de virtud; es asustadiza pero no tiene remordimientos en los momentos más
delicados. Como ocurre con el albogue en el relato previo, Juan Manuel introduce otro
producto de la tradición islámica peninsular en la escena en que se produce la anécdota: las
tarrazuelas, pequeñas jarras de barro cocido típicas de la población musulmana empleadas
para beber líquidos y, que de acuerdo al autor, producían ruido cuando se bebía de éstas
(Corominas II: 390). Juan Manuel las considera un producto propio de la comunidad
musulmana, e indirectamente informa al lector del papel que la población árabe, y en
particular, de la zona de Murcia, desempeñaba en la artesanía. 85 Pero además, las
tarrazuelas forman el pretexto que provoca que la joven morisca se asustase cada vez que
escuchaba el ruido. Esto produce la reacción del hermano quien le increpa en árabe:
Quando el hermano aquello vio, et se acordó quanto sin miedo et sin duelo
desconjuntara la cabeça del muerto, dixol en algarauia: -Aha ya ohti, tafza
min bocu, bocu, va liz tafza min fotuh encu. Et esto quiere dezir: ‘Aha,
hermana, despantades vos del suenno de la tarrazuela que faze boc, boc, et
non vos espantauades del desconjuntamiento del pescueço.’ (II, 390)86
El proverbio según Patronio, es “muy retraido entre los moros”, es decir, posee
connotaciones vulgares y no forma parte de las expresiones del hablante de árabe (II: 390);
sin embargo, de acuerdo a Nykl, este proverbio no se encuentra en los textos árabes que
relatan la misma historia ni se parece a otros proverbios árabes semejantes (17). Si la cita
es original y no aparece recogida como una expresión árabe cotidiana, puede indicar que
Juan Manuel la hubiese creado como recurso estilístico para dar base al mensaje de la
anécdota, y por tanto, formaría una creación intrínseca propia. De este modo, se absorben
rasgos identitarios del grupo musulmán, provenientes de la lengua y ciertas costumbres,
por parte del autor, insertándolos como elementos compartidos del grupo cristiano. La

85

Murcia destacó como importante centro de cerámica durante la época islámica y bajo la Reconquista; los
hornos y alfares en los que se cocía el barro para la creación de vasos y tinajas estaban distribuidos a lo largo
del reino, y los oficios los ocupaban en su mayoría mudéjares (Aguado Villalba 78-80).
86
“Āha yā ukhtī, tafza‘ min baqbaqu wa la (or less) tafza‘ min fatq (possibly faṭr farq) ‘unqu” (Nykl 17).
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tradición oral y escrita no habría servido como fuente de esta frase, cuya función habría
sido para arabizar el relato con tintes orientales, en este caso, aplicados al plano lingüístico.
El análisis de esta obra ha permitido explorar desde su aspecto formal las
tendencias literarias, temáticas y culturales surgidas de la interacción entre los tres grupos
religiosos. En Conde Lucanor convergen todos estos elementos: preponderancia del
castellano frente al latín, mensaje didáctico, e influencias de tres culturas que moldean el
pensamiento del autor. Por un lado, la corriente dominica y la técnica escolástica de la
exposición doctrinal ejercieron un peso notable en la percepción del mundo vista por Juan
Manuel, así como en el marco literario mediante el énfasis en el estudio, la estructura
jerarquizada de la sociedad estamental, el empleo del diálogo entre sabio y discípulo, la
inserción del exemplum y la sententia final.
Asimismo, el contacto cercano entre el autor con judíos y musulmanes en el terreno
personal y político sirvieron para plasmar personajes y ambientes relacionados con estos
dos grupos religiosos. No percibe a estas comunidades como entidades ajenas a su mundo,
sino como sujetos individuales y colectivos que compartían una serie de formas de vida y
de conducta dentro del mismo marco geográfico. De este modo, el médico judío se
convierte en un amigo fiel del autor, cuya contribución a la salud del cristiano servía para
mantener el cuerpo y alma en buena forma a fin de servir justamente a Dios y al estado. A
diferencia de otros trabajos como Los Milagros de Nuestra Señora, Cantigas de Santa
María, Libro del caballero Zifar o la literatura de Adversus Judaeos donde se moldea al
judío como enemigo del cristianismo, en Conde Lucanor no se aprecia este trato. Lo más
significativo es la ausencia completa de personajes judíos. Los protagonistas de los
ejemplos en los que se mencionan oficios atribuidos a la comunidad hebrea, como el de
físico, alquimista o nigromante destacan por su anonimato. El autor no proporciona
información sobre el origen religioso de estos personajes, quienes tampoco reciben
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connotaciones negativas por la profesión que desempeñan. La omisión del puesto de
hechicero o siervo del diablo en el ejemplo XLV, oficio que sí censura Juan Manuel, es
otro ejemplo donde se evita mención del judío como encargado de dicho puesto, limitando
la narración del relato entre el diablo y su víctima. Los motivos de esta supuesta ausencia
hebrea, que contrastan con la incorporación en algunos ejemplos de oficios atribuidos a
esta casta, pudo responder al respeto que el autor guardaba hacia esta comunidad, evitando
proyectar una imagen grotesca o negativa del personaje judío que aumentase su rechazo
por parte del vulgo. Evitar dicha mención ayudaba a no fomentar la imagen hostil forjada
sobre el judío, dejando una pregunta abierta y sin responder a la audiencia sobre estos
personajes y sus oficios de grupo sospechoso.
El interés hacia la cultura andalusí se hace evidente a lo largo de varios ejemplos,
donde se proyecta el influjo oriental en el campo cultural, tradicional y lingüístico. La
atracción hacia el mundo musulmán provenía no sólo de la tradición oral literaria, sino de
otras fuentes diversas: el hipotético dominio del árabe de Juan Manuel pudo haberle
permitido aproximarse a textos y crónicas árabes para inspirarse en anécdotas que proyecta
en varios de los relatos. Si bien es difícil de comprobar la competencia del autor en la
lengua arábiga, la posible ayuda de intérpretes de esta lengua podría haber facilitado el
acceso a estos escritos que formaban parte de la formación intelectual del noble. Pero, sin
duda, fueron las relaciones personales entre Juan Manuel y las autoridades musulmanes
durante su regencia de Murcia, las que más impactaron en su percepción personal del
mundo musulmán. A través de alianzas y pactos territoriales, Juan Manuel se aproximó a
esta cultura, que tanto admiraba en el arte literario como en el guerrero. Refleja el legado
árabe peninsular a través de personajes históricos como Saladino, al-Mu‛tamid y al-Ḥakām,
así como referencias a utensilios e instrumentos musicales como las tarrazuelas y el
albogón, salpicados con expresiones en árabe. Todos estos elementos, configuraban un
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ambiente oriental, que servía de marco decorativo y narrativo del discurso. Pero además,
sirven de otra función: recordar al lector el pasado califal como una etapa de esplendor en
decadencia, en favor de la hegemonía cristiana que impone su autoridad en los campos
territorial y político con los avances de la Reconquista, y en la expresión escrita con el
castellano como lengua de cultura. Su obra, resume de este modo el objetivo de crear una
sociedad más estable, ordenada y justa dentro de un reino sujeto a constantes cambios
políticos. Pero Juan Manuel, no es el único que tenía presente desde el marco narrativo el
menester que abogaba por un reino más sólido y unido. En la segunda parte del capítulo y
en línea parecida en contenido y temática a Conde Lucanor, un rabino expone en una obra
carácter personal y escrita en romance, las reflexiones, desafíos y objetivos desde la
perspectiva de un judío peninsular.

263

Proverbios Morales de Santob de Carrión (ha. 1290-ha. 1370)

El desequilibrio e incertidumbre que caracterizó el siglo XIV representó una etapa
de altibajos para la comunidad hebrea de la Península Ibérica; los momentos de calma y
tensión coincidieron con las tensiones nobiliarias y monárquicas en la sucesión del trono
de Castilla y el judío, como aliado de la corona y propiedad de ésta, sufrió seriamente las
consecuencias de dicha violencia. Varios autores hebreos se hicieron eco de esta situación,
y mediante trabajos apologéticos perseguían un mensaje moral y didáctico con el fin de
resolver estos problemas sociales. Dentro de este marco se encuadra la última obra de
análisis, Proverbios morales de Shem Tov ben Yitzḥak Ardutiel, conocido en la forma
castellana como Santob de Carrión (ha. 1295 - ha. 1370).87 El reflejo de estos
acontecimientos históricos, las relaciones humanas, las tensiones entre los individuos y la
figura del príncipe justo y honrado forman el núcleo principal y mensaje didáctico de la
obra. Las fuentes del texto provienen de la tradición sapiencial bíblica (rabínica y
talmúdica), árabe y cristiana, confluyendo así las tres culturas de la Península moldeando
en forma y estilo el presente trabajo. Esta última sección analiza las técnicas discursivas e
influencias literarias empleadas por Santob en su texto. Para ello, el autor, portavoz de una
comunidad religiosa en inferioridad numérica pero relativamente integrada dentro del
grupo dominante, muestra su postura personal de la sociedad castellana. A través de un
discurso directo, en primera persona, y dirigido personalmente al monarca y a sus súbditos,
87

Si bien se admite su residencia en Palencia, se desconoce la fecha exacta de su nacimiento y muerte; es
probable que naciese hacia 1290 y falleciese en torno a 1369, pues contaba con edad madura cuando Pedro I
subió al trono castellano en 1350 (Álvarez 11). La españolización de su nombre a Santob proviene del
hebreo Shem significando raíz o nombre, y Tov que quiere decir bueno. Ambos originan la traducción
castellana de buen nombre que el rabino castellaniza como Santob o Don Santo, pero remarcando su origen
hebreo: “Que vos disse don Santo, Judio de Carrion” (1c-d). Su nombre coincide con el mismo recibido por
varios intelectuales judíos de la época como Santob ben Falaquera (médico y poeta), Santob ben Gaón
(cabalista y filósofo), Santob ibn Šaprut (médico y polemista), etc. El empleo de Carrión sirve de este modo
para identificarlo y diferenciarlo del resto de Santobs peninsulares nacidos en este mismo período. Véase el
estudio realizado por Paloma Díaz-Mas y Carlos Mota en la Introducción de su edición de Proverbios
morales sobre la identificación de estos autores y sus familias (30-31).
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Santob proyecta a través de sentencias los problemas del mundo, la debilidad del ser
humano y las virtudes que todo individuo debe realizar para alcanzar la armonía y el
entendimiento entre los hombres.
Desde finales del siglo XIII se comenzó a cultivar en terreno peninsular un nuevo
tipo de lírica hebrea, variada en contenido, estructura y lengua, opuesta a la poesía de
clerecía cristiana. Junto a los poemas litúrgicos (piyyutim), debates religiosos, y escritos
científicos y filosóficos hebreos de los siglos X al XII, surge una literatura proverbial
formada por un compendio de sabiduría práctica, donde la observación de la experiencia
cotidiana y de la reflexión filosófica se combinan para expresar un mensaje de corte moral
sobre la conducta humana. Funda sus raíces en Oriente donde tenía el proverbio como la
forma de literatura didáctica más simple. 88 La evolución del género gnómico y sapiencial
destacó por la escuela de traductores de Baghdad creada por Ḥunayn ibn Isḥāq (809-873).
Junto a las traducciones de obras de la antigüedad, estos autores sobresalieron también
como precursores de la literatura proverbial. Un ejemplo son los dichos y proverbios de
filósofos famosos recogidos en la obra Kitāb ādāb al-falāsifa o Libro de los dichos de los
filósofos, compuesta bajo los patrones de la escuela de Ḥunayn. El texto se transmitió a
través de varios manuscritos recopilados y editados por Mu ḥammed ibn Alī al-Ansāri,
traduciéndose al hebreo y castellano en el siglo XIII (Sturm: 17).89 Pero su producción

88

Aparte de las obras líricas cabe destacar también trabajos en prosa, de la mano de Jafudà Bonsenyor; este
judío de Barcelona nacido a mediados del siglo XIII y fallecido hacia 1331 destacó como físico además de
compilador y traductor de proverbios y aforismos árabes al catalán (Cardoner Planas 287-293). En 1298
Jaime II le encargó la traducción al romance de una serie de sentencias y proverbios de fuentes arábigas
recogidas bajo el título de Llibre de paraules e dits de savis e filosofos. El prólogo de la obra se inicia con
una alabanza al monarca Jaime II, quien en su afán de obtener mayor conocimiento y sabiduría para el buen
gobierno del reino encomienda a Jafudà la compilación de sentencias de sabios recogidas en libros árabes con
el fin de traducirlos al romance. Los temas tratados guardan paralelismo a los de obras coetáneas; así se
mencionan proverbios referentes a reyes y príncipes, maestros y discípulos, la riqueza, envidia, avaricia o la
muerte. Véase la traducción castellana de la obra de José Ramón Magdalena Nom de Déu de 1990.
89
La versión castellana se conoce como Libro de los buenos proverbios; el texto adquirió popularidad y se
incluyó dentro de la General Historia además de influir en la obra Libro de saviesa atribuida a Jaime I de
Aragón (Walsh 1976: 356). La obra forma parte esencial de la tradición didáctica peninsular junto al resto de
colecciones de cuentos traducidos del árabe como Flores de filosofía, Poridat de las poridades y Bocados de
oro; los tres comparten temática y contenido similar (Sturm 16).
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peninsular aglutinó no sólo rasgos de la tradición semítica como el empleo de la maqāma,
la rima silábica y estrofa zejelesca, sino también elementos de la clerecía cristiana como la
métrica del heptasílabo, y uso del romance; su audiencia era además variada y ecléctica,
compuesta de un público cristiano y judío (Díaz-Mas 1993: 341). Esta poesía desapareció
de la Península a partir de la expulsión, pero mantuvo una rica producción a través de los
sefardíes de la diáspora.90 Las composiciones, plasmadas primero por escrito, se
transmitieron oralmente al formar parte de la vida religiosa y social de la comunidad
hebrea; por este motivo, sólo se han conservado en castellano cuatro piezas: los Proverbios
morales y tres poemas anónimos. 91
Proverbios morales presentan una estructura híbrida en cuanto a forma y estilo,
constituyendo una “muestra del pensamiento judío en una forma poética hispánica”
(Deyermond 1973: 213) donde se sincretiza el encuentro y confluencia de tres tradiciones:
por un lado, combina rasgos temáticos y de estilo propio de la dictio semitica (sinonimia,
homonimia, repetición, paralelismos y sistemas de rimas átonas), y por otro, destaca el
empleo del romance e influencia estrófica del mester de clerecía con la sucesión de

90

El aislamiento de los sefardíes en núcleos urbanos a lo largo del imperio otomano favoreció la continuidad
de este género fomentado por los rabinos que vieron en el empleo de esta poesía una forma de transmitir el
conocimiento y las tradiciones judías, en la lengua que dominaban la mayor parte de los sefardíes, el judeoespañol. Díaz-Mas y Mota afirman sobre este aspecto que, “las coplas sefardíes son un resurgimiento de esa
poesía de clerecía rabínica que se cultivó en la Península desde el siglo XIII” (1993: 343).
91
Estos poemas lo componen las anónimas Coplas de Yoçef, del siglo XIV, formado por estrofas zejelescas
que presenta influencias semíticas en cuanto a métrica y temática: rima alterna y silábica, e historia inspirada
en el pasaje bíblico de José, la literatura midráshica y un ḥadith árabe (Díaz Esteban 1990: 13-29); están
escritas en romance con caracteres hebreos, para ser leído ante una audiencia judía que desconocía la lengua
hebrea (Deyermond 1979: 214). El segundo poema lo forma la Lamentación del alma ante la muerte de la
primera mitad del siglo XIV, de contenido penitencial, y empleo de rima silábica y verso heptasílabo. Su
primera versión de acuerdo a Jesús Antonio Cid debió existir en aljamía, pero se perdió, conservándose una
copia en caracteres latinos por el inquisidor Nicolás Rodríguez Laso en 1797 (54, 59). El último poema es
Pecado original, formado de versos dodecasílabos, con rima silábica distribuidos en 51 versos y que narran
el relato de la creación de Génesis. El texto contiene asimismo dos poemas intercalados: una versión rimada
de los diez mandamientos, y el fragmento titulado ¡Ay Iherusalem!, lamento que describe la caída de esta
ciudad a manos de infieles. Ambas piezas se habrían compuesto hacia el siglo XIII y combinan versos
dodecasílabos y hexasílabos con rimas zejelescas. Lo llamativo de los tres poemas es la variada mezcla
temática y métrica que presentan propias de la tradición semítica y clerecía cristiana, razón por la cual fue
motivo para insertarlos en un solo manuscrito (Díaz-Mas y Mota 1993: 338). Para un estudio más detallado
del contenido, fecha de composición y estructura de los poemas consultar los trabajos de Eugenio Asensio
(1960), Iacob Hassán (1992) y Patricia Grieve (1986).
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cuartetas. El producto final es una obra propia de un autor con identidad dual. Ha llegado a
través de cinco manuscritos medievales, compilados un siglo después de su época de
composición. 92 Pertenece a la denominada clerecía rabínica, que aglutinaba tratados de
sentencias y proverbios con una finalidad moralizante. Está constituido de una colección
de máximas y sentencias escritas en castellano medieval, reunidas en 686 estrofas bajo el
esquema métrico de la antigua copla de versos heptasílabos con rima consonante interna
abab en la forma de redondilla, ya empleada en el Auto de los Reyes Magos (Álvarez 27).
El objetivo del poema es instruir al rey y sus súbditos mediante rimas y fáciles
descripciones los principios básicos de una conducta humana y moral adecuada con el fin
de solucionar la inestabilidad social y política de Castilla. Cada estrofa de una, dos o más
cuartetas encierra una idea condensada que forma el proverbio. El inicio comienza con una
dedicatoria a Pedro I por parte del autor, seguido de unas consideraciones personales del
rabino, y una descripción de los principios de la existencia humana, para concluir con un
epílogo de alabanza al monarca.
El marco social y político que rodeó a Santob sirvió de base a la hora de componer y
dar sentido a sus Proverbios morales. Miembro destacado de la influyente aljama palentina
de Carrión de los Condes, vivió la mayor parte de su vida en Castilla. 93 Pertenecía a la

92

La obra se conoce también bajo los títulos Consejos y documentos al rey don Pedro y Sermón de glosas de
sabios y glosas de sabiduría. Las citas de Proverbios morales están extraídas de la edición de Sanford
Shepard de 1985. Se encuentran cinco versiones del manuscrito siendo el códice M de la Biblioteca Nacional
de Madrid el que presenta un mejor estado, conservándose 627 coplas y el único que incluye el prólogo del
comentarista, compuesto a mediados del siglo XV. El manuscrito C, en Cambridge, es el más antiguo,
principios del siglo XV, escrito en caracteres hebreos y consta de 560 coplas, presentando algunas estrofas
incompletas. El texto E se halla en la Biblioteca del Escorial, copiado a mediados del siglo XIV y conservado
en 686 coplas. Los dos restantes manuscritos son el N, de mediados del siglo XV en la biblioteca particular
de Antonio Rodríguez Moñino y presenta 609 coplas, y el CU del archivo diocesano de Cuenca que contiene
219 coplas (Galán 28-29; Shepard 1985: 73-74).
93
La villa de Carrión contaba con una cuantiosa población judía (Lacave 233); la ciudad gozaba de un fuero
especial otorgado por Alfonso V en 1020 y se había visto favorecida por los asentamientos nuevos de
población favorecidos por Fernando I durante el avance de la Reconquista en Castilla; era además parada
importante del Camino de Santiago (de los Ríos I: 107; León-Tello 1967: 7). En esta misma ciudad Alfonso
IX había sido armado caballero, y Fernando III el Santo frecuentaba el monasterio de San Zoilo (García
Toraño 25). La villa había sido foco de tensión de la guerra civil por el trono castellano. En 1315 se
celebraron cortes en esta ciudad por lo que se convirtió en residencia real hasta 1317. Ello conllevó a
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familia Ardot, que sobresalió en los círculos intelectuales judíos del siglo XIV; desempeñó
el cargo de rabino y trabajó al servicio de la Corona de Castilla hasta su muerte (Shepard
1985: 10).94 Los primeros años de su vida coincidieron con el ascenso al trono de Alfonso
XI en 1325. El reinado de este monarca fue visto con buenos ojos por la judería castellana
que salió reforzada y adquirió estabilidad durante su reinado. Santob percibió a Alfonso XI
como un rey que luchaba frente a la injusticia y la falsedad, y cuyo reinado representó un
momento de restructuración de las aljamas castellanas. Coincidía además con la vuelta de
protagonismo social y político de la comunidad judía que, como minoría social y religiosa
no se encontraba en equidad con los reyes como había ocurrido bajo los reinados
anteriores. Esta situación que se mantuvo bajo Pedro I concurrió con las tensiones creadas
en la sucesión del trono de Castilla, y los conflictos generados entre éste y su hermano
bastardo Enrique. Este clima de inestabilidad que afectaba directamente al status social de
la comunidad hebrea sirvió al autor para proyectar un discurso dirigido a las autoridades
con el fin de aconsejar y buscar solución al problema que se avecinaba. Pero su puesto de
rabino no era convincente y carecía de poder en una sociedad dominante cristiana; para
solventar este obstáculo, Santob recurre al empleo de la lengua vernácula y un discurso
dirigido directamente al rey, principal responsable en el mantenimiento del orden primario
del reino. Se convierte así en el primer autor hebreo en componer una obra íntegramente en
romance, sin apartarse de la norma castellana medieval dirigida a una audiencia variada,
cristiana y judía (Alarcos Llorach 1951: 309). Como afirma Amador de los Ríos, “es el
primero de su raza que empleaba el lenguaje de las musas con un propósito
acciones violentas y luchas nobiliarias y, por mandato de la reina Constanza y el infante don Juan, se fortificó
la ciudad. Alfonso XI vivió allí hasta que adquirió la mayoría de edad, por lo que resulta probable que Santob
lo hubiese conocido durante los años de infancia del futuro monarca.
94
Además de Proverbios morales, Santob compuso otros tratados y varias composiciones en hebreo: la
oración de penitencia o Vidduy, cuatro poemas litúrgicos o pizmonim, los tratados cabalísticos del Libro de la
Gloria (Sefer ha Pe’er), Libro de la Creación (Sefer Yetsira), Las puertas de la comprensión (Share Binah),
La puerta de la luz (Share Orah) y El mar de Eclesiastés (Yam Kohelet), la maqāma hebrea Ma’aseh harab
(La batalla entre el cálamo y las tijeras) y la traducción al hebreo de Mitzvot Zemaniyot (La obligación del
año) compendio litúrgico árabe de Israeli de Toledo (Díaz-Mas y Mota 31-34; Galán 23-25).
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verdaderamente social y político” (1861/5, IV: 473). Santob pudo haber continuado la
tradición de otros autores hebreos anteriores como Ibn Gabirol o Judah haLevi y escribir en
hebreo; sin embargo, prefirió hacerlo en la lengua del vulgo, la del grupo dominante,
idioma que aún estaba en proceso de formación pero que se había convertido en la lengua
del poder político, económico e ideológico de Castilla desde el siglo XIII. De este modo,
otorga a su obra un discurso de poder e influencia que permite llegar a su audiencia. La
lengua castellana proveía al texto con un carácter político y social a la altura del
establecido por el grupo hegemónico cristiano, un resultado que habría sido imposible
mediante el uso del hebreo hacia el mismo público. Ello le permitía limar las diferencias
lingüísticas entre la comunidad cristiana y la judía, la cual había visto un declive del
hebreo y mayor uso del romance como lengua de comunicación diaria y de interacción con
el grupo dominante cristiano.95 Este rasgo permitía a Santob identificarse lingüísticamente
no sólo como judío sino como castellano. Sobre este aspecto Klausner afirma que,
Santob should not be studied as a Spaniard nor as a Jew, rather as a Spanish
Jew whose life was deeply affected by both nationality and religion. One
cannot fully comprehend the man or his work without understanding his
dual allegiance. (1963: 306)
El autor rabino formaba parte de dos grupos alineados entre sí: el primero, como judío,
minoría religiosa dentro de una cultura dominante cristiana, y el segundo, su rango de
habitante de un reino cristiano en conflicto permanente con el resto de dominios
peninsulares. Al analizar la identidad dual del autor a través de esta obra, ésta queda
proyectada bajo el parámetro de la integración: existe una diferenciación social, un
contacto entre ambos grupos, retención de la identidad cultural de Santob y ausencia de
rechazo. El rabino retiene su propia la identidad cultural, - la de judío hablante de hebreo -,
interactuando dentro de la sociedad dominante, y excluyendo la separación y segregación.
95

Para un análisis de la lengua y estructura sintáctica de la obra consultar los trabajos de Ignacio González
Llubera (1940) y Emilio Alarcos Llorach (1955).
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La diferenciación social existe, si bien se aplica a ciertas leyes y a la religión que separaba
a ambas comunidades. Como miembro del pueblo judío, Santob tiene como ley a seguir la
recibida por la Torá, revelada por Dios, y la ley del monarca; 96 como integrante del grupo
judío, la ley del pueblo no les pertenecía; vivían dentro de una comunidad cristiana, pero
no aceptaban la forma de vida impuesta por ésta. Se regían por leyes separadas siendo el
distintivo religioso su principal diferencia. Sin embargo, los dos grupos dependían y
estaban sujetos a la voluntad del rey. Éste era cabeza y guía del grupo cristiano, protector
de los judíos, y éstos como parte de la sociedad dominante, sus vasallos. El prólogo de la
obra ejemplifica este esquema de integración presentando la idea de acercamiento entre
ambos grupos religiosos. La introducción está formada por las primeras sesenta cuartetas,
si bien existe un prólogo inicial en prosa de autor anónimo en uno de los manuscritos. 97 La
estructura del prólogo posee el mismo esquema que la poesía clerical y se asemeja al de
Conde Lucanor y Milagros de Nuestra Señora. La atención del oyente (dispositio) y el
captatio benevolentiae están presentes y forman el cuerpo del prólogo. Sin embargo, en
96

La Ley escrita o Torá la componen el Pentateuco (los cinco primeros libros revelados por Dios a Moisés,
que constituyen la base de la religión judía), los libros proféticos o Nebi’im, y los escritos poéticos o Ketubim
donde se incluyen varios libros sapienciales (Proverbios, Job y Eclesiastés) y algunos históricos. Los tres
libros constituyen la llamada Biblia hebrea o TaNnaKH, acrónimo que comprende estos tres libros. Por su
parte, la Ley oral recoge las enseñanzas de los rabinos de la Antigüedad. Primero se transmitió por la vía oral
para ser luego fijadas por escrito a partir del siglo V d. C. Dentro de esta Ley oral se distinguen dos corpus: el
Talmud, dividido en tratados del que existen dos redacciones (el Talmud de Babilonia o Bavli, y el
palestiniense o Yerushalmi) que está a su vez dividido en dos partes: la mishnah, recopilación de normas,
preceptos y jurisprudencia rabínica; y la gemarah, discusiones rabínicas de la mishnah. El segundo corpus de
esta Ley oral es el Midrash, que recoge comentarios e interpretaciones del texto bíblico e incorpora
abundantes amplificaciones legendarias (Neusner y Avery-Peck 43, 87, 168-174).
97
El prólogo en prosa sólo aparece en el manuscrito M de la Biblioteca Nacional de Madrid (Llubera 1940:
115; Perry 1986: 95; Shepard 1985: 79). De autor anónimo, se desconoce el origen religioso del copista, pues
menciona libros de la Torá como Eclesiastés y Proverbios, además de otros textos que forman parte del
canon cristiano como el Libro de la Sapiençia (Sabiduría) o Cantar de los Cantares al que se refiere en su
versión latina Cantica Canticorum. Las referencias a Dios y a la Ley divina indican que pudo ser compuesto
por un judío, formado en liturgia rabínica y hablante de romance. El autor exalta al inicio del prólogo los
beneficios del trabajo y el estudio, excusando el proverbio salomónico de “quien acresçienta çiençia
acresçienta dolor” (80) y explicando que el dolor es trabajo del corazón y del entendimiento, y por tanto, no
debe considerarse un dolor malo sino provechoso. A continuación exhorta a la audiencia a prestar atención y
memoriza las cuartetas, pues su rima en verso facilita el aprendizaje; atribuye el texto al rabino Santob e
indica que el prólogo de la obra se inicia en la cuarteta setenta: “Pues asi es, plazyendo a Dios, declarare algo
en las trovas de Rabi Santob, el judio, de Carrion […] Por quanto, syn dubda, las dichas trobas son muy
notable escritura, que todo omne la deuiera decorar. Ca esta fue la entençio del sabio rraby que las fizo: por
que escritura rrimada es mejor decorada que non la que va por testo llano. E diz asy el prologo de sus rrymas
- E es veynte e tres coplas fasta do “Quiero dezyr del mundo”: -” (81-82).
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Proverbios morales, Santob, como narrador, y su audiencia encabezada por Pedro I y sus
siervos forman un grupo variado de individuos. El rabino enfatiza desde el principio el
rasgo distintivo del grupo religioso al que pertenece. Sin embargo, muestra señales de su
grado de integración a partir del empleo del romance y la narración en primera persona.
Por medio de la dispositio el rabino persigue captar la atención de la audiencia. El lenguaje
juega un factor de primera línea en este aspecto. El rechazo o aceptación entre grupos
puede exponerse mediante asociaciones con el uso de pronombres colectivos o
individuales; éstos presentan a menudo connotaciones afectivas al definir el estado social o
religioso del individuo (Gaertner y Dovidio 2000: 39). El empleo de los pronombres
nosotros o nuestro tanto en el habla como en expresión escrita presenta generalmente una
predisposición positiva hacia una persona o grupo determinados; mientras el empleo de los
pronombres ellos o suyo puede conllevar una carga negativa (Gaertner y Dovidio 2000:
135). Sobre este aspecto Perdue et al. afirman que,
These pronouns may acquire powerful evaluative properties of their own.
These words (we, they) can potentially increase the availability of positive
or negative associations and thereby influence beliefs about, evaluations of
and behaviours toward other people, often automatically and unconsciously.
(1990: 476).
Este rasgo se aprecia en el inicio y versos finales del texto a través de referencias
individuales (yo) y colectivas (nuestro). El empleo del yo personal por parte de Santob
sirve para identificar la comunidad religiosa a la que pertenece. Al narrar su discurso en
primera persona, no oculta al público su origen social ni religioso. Por su parte, el posesivo
nuestro informa al oyente de la autoridad del monarca sobre todos sus súbditos, incluyendo
a la comunidad judía, y el servicio al rey dentro del mismo entorno social y geográfico:
Señor, rey noble, alto:
Oy este sermón
Que viene dezyr Santo,
Judio de Carrion;
…
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De Dios vida al Rey,
Nuestro mantenedor,
Que guarda desta grey
Es e defendedor. (1, 723)
La exposición del argumento o propositio aparece en dos cuartetas separadas entre sí que
resumen la intención de la obra del rabino: narrar los diversos aspectos del mundo que
rodean las relaciones humanas de forma versificada y en lengua romance (comunal). Esto
muestra que, a pesar de la diferenciación religiosa de los dos grupos, se mantuvo un
contacto entre ambos, en este caso, el uso del castellano como lengua de comunicación
diaria:
Comunalmente trovado
De glosas moralmente
De filosophia sacado,
Segunt aquí va siguiente.
…
Quiero dezyr del mundo
E de las sus maneras,
E commo del dubdo
Palabras muy çerteras. (2, 70)
La captatio benevolentiae formada por la confessio y supplicatio se introduce de forma
desigual; la primera presenta el tono humilde del rabino que se excusa de no ser un hombre
perfecto, pero se esfuerza en intentarlo y en mostrar sus buenas intenciones:
Yo estando con cueyta,
Por myedo de pecados,
Muchos que fiz, syn cuenta,
Menudos e granados.
…
Syn mi rrazon es buena,
Non sea despreçiada
Por que la diz persona
Rafez;98 que mucha espada. (17, 59)
Finalmente, por medio de la supplicatio el rabino se encomienda al poder divino de Dios
por cualquier falta cometida, y sirve a modo de aceptación por parte de la audiencia:

98

Modesto (Perry 1986: 226).
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Commo seria tan grande,
Commo la del Criador,
Que todo el mundo manda
E faz en derredor.
…
Mas te arrepentir
E fazer oraçion,
E merçed le pedir
Con magnifestaçion. (25, 30)
Al igual que Juan Manuel, Santob aboga a lo largo de su obra por la defensa del orden
social y su estructura jerarquizada, proyectada en el servicio al rey, como paralelo del
servicio que se ofrece a Dios. El rey es el poder de Dios en la tierra:
E otro bien par deste,
El seruiçio del Rey
Que mantyene la gente
A derecho e ley.
…
Que de Dios el juezio
Solo es e del rrey. (109, 370c-d)
Finalmente, el rabino busca el amparo del monarca, de quien es vasallo para promover la
reconciliación y el trabajo, una sociedad abierta y pacífica, evitando la hostilidad y la
discriminación. No se observa rechazo ni desculturalización, rasgos que surgirán como
resultado de los problemas de integración y valores identitarios de la comunidad conversa
a partir de los pogromos de 1391:99
Dos son mantenimiento
Mundanal: una, ley,
Una es ordenamiento,
E la otra es el rrey.
…
Las gentes de su tierra,
99

La primera indicación de intentos de exclusión contra la comunidad conversa se iniciaron en 1437, cuando
los conversos de la Corona de Aragón enviaron una carta de protesta al papa Eugenio IV en la que criticaban
el trato que estaban recibiendo de las instituciones eclesiásticas (Orfali 338). En Castilla, el problema se
comenzaría a agravar a partir de 1449 donde las revueltas contra intereses judíos en Toledo forzaron la
decisión del consejo municipal de la ciudad prohibir que éstos desempeñasen cargos públicos; el conflicto
derivó ese mismo año en la aprobación de la Sentencia-Estatuto que enfatizaba en el reforzamiento de nuevas
leyes sobre “pureza de sangre” y discriminación racial hacia el converso (Benito-Ruano 277-306). Los
ataques contra la comunidad conversa se repitieron en 1453, 1467, 1473 y 1474. En 1481 la Inquisición se
hizo cargo del asunto converso como problema nacional, consolidando sus acciones contra este grupo
durante los dos siglos siguientes.
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Todas a su seruiçio
Trayga, e aparte guerra
Della e mal bollyçio. (720, 724)
Desde el inicio del prólogo, Santob proyecta su cercana relación con la monarquía
castellana y su situación de inestabilidad política y social. El autor desempeñó varios
cargos en la corte, además de su puesto como rabino en Carrión, si bien cuando compuso
Proverbios morales no parece ser que estuviera trabajando al servicio del rey, pues él
mismo indica que “trabajo me mengua, / donde puede auer” (47a-b). Al comienzo de la
obra y a lo largo de todo el texto, Santob recuerda a Pedro I la tragedia de la repentina
muerte de su padre Alfonso XI, que conmocionó a todo el reino dejándolo como el
enfermo sin pulso:100
Quando el rrey don Alfonso
Fyno, fynco la gente
Commo quando el pulso
Fallesçe al doliente;
Que luego non cuydauan
Que tan gran mejoria
A ellos fyncaua,
Nin omne lo entendia. (3-4)
La muerte de Alfonso XI puso en duda la próspera situación de las aljamas castellanas que
habían prosperado durante su reinado y se encontraban ahora sujetas ante un nuevo
monarca, y los conflictos civiles que surgieron al ocupar su trono.101 Santob proyecta la
influencia de los judíos en la corte de Alfonso XI en la siguiente cuarteta:102

100

La cuarteta coincide de forma clara con el sentir triste y doloroso con que el reino de Castilla acogió la
muerte del monarca. De forma similar la anónima Crónica de don Alfonso el Onceno describe la amargura
del pueblo ante la muerte del rey: “E fue fecho por el Rey don Alfonso muy grand llanto de todos los suyos e
ovieron grand sentimiento de su muerte; e era muy grand razon, ca fue en su tiempo my honrada la Corona
de Castilla por él” (Cerdá y Rico 627).
101
Durante la minoridad de Fernando IV y la regencia de su madre María de Molina se atendieron las
peticiones antijudías defendidas por el clero. Pero al adquirir Fernando la mayoría de edad y ocupar el trono
en 1302 volvió de nuevo a incluir a judíos en su corte, como consejeros y administradores de finanzas. Su
repentina muerte dejó el trono ocupado por un menor, su hijo Alfonso XI surgiendo de nuevo amenazas
contra el grupo judío con la aprobación del sínodo de Zamora de 1313 (Baer I: 241). A partir de este
momento se estableció un nuevo marco de las relaciones entre la comunidad judía y cristiana. La Iglesia
toleraba su existencia con la esperanza que abrazasen la conversión, a la vez que trataba de frenar su
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Que non so para menos
Que otros de mi ley,
Que ouieron mucho buenos,
Donadíos del rey. 103 (57)
El rabino tenía la esperanza que Pedro I continuase la misma labor que su padre, acciones
que beneficiarían a la comunidad hebrea; además, le recuerda la deuda pendiente que su
padre tenía con Santob la cual parece que no se había concluido de pagar, pues de haber
sido así, como expone el rabino, le habría permitido vivir muy holgadamente, sin
vergüenza ni agravios: 104
Asi vos fyncastes del
Para muncho turar
E fazer lo que el
Cobdiçiaba librar:
Commo la debda mia,
Que a vos muy poco monta,
Con la qual yo podria,
Beuyr sin toda onta. (6-7)
presencia en cargos públicos, prohibir el préstamo a interés y eliminar las relaciones sociales con miembros
de la comunidad cristiana. Con la llegada de Alfonso XI al trono castellano, el grupo judío volvió a adquirir
una posición privilegiada en varios sectores sociales. La política del monarca hacia la comunidad hebrea
osciló entre la “negligencia liberal y una tendencia antijudía abierta” (Baer I: 287). Por un lado se rodeó de
personalidades judías y rechazó la propuesta de Gonzalo Martínez de Oviedo de expulsar a los judíos de
Castilla (Beinart 165-66). Por otro, por presión de la Iglesia propuso la reforma legal de 1348 en la que se
pretendía eliminar el negocio de préstamo a interés, y proponía en su lugar que los judíos pudiesen adquirir
tierras y abrir nuevos focos de asentamiento. La ley, a pesar de entrar en vigor, fue abolida en 1351 durante el
reinado de su hijo Pedro I (Baer I: 289; de los Ríos II: 343).
102
Entre sus principales consejeros se encontraban don Yuçaf de Écija, almoxarife real del monarca y
consejero personal, don Šamuel ibn Wacar, encargado del arrendamiento de moneda para aumentar las rentas
de la Corona y Moshe Abzaradiel, secretario real (Baer I: 255-57).
103
Provechos o donaciones procedentes de encargos reales (Shepard 1985: 256).
104
La relación y dependencia entre la corona y los judíos se observa claramente al inicio del poema, al
recordar Santob a Pedro I la debda incompleta que su padre tenía con el rabino de Carrión. Se desconoce la
naturaleza de esta deuda, pero debió ser importante pues Santob se refiere de nuevo a ella en la última estrofa
de la obra como una merçed que Alfonso XI prometió y debía cumplir: “E la merced que el noble, Su padre,
prometió, La terrna como cumple, Al Santob el Judio (725)”. García Calvo cree que dicha deuda hace
referencia a un posible pago en metálico que el rabino esperaba recibir de Alfonso XI, lo cual explica la
relación cercana que Santob tuvo con la corte (1974: 158-59). La petición a Pedro I sobre este pago pendiente
guarda sentido, si bien este rey mantuvo protección sobre la comunidad judía, lo cual favorecía para que la
petición de esta demanda por Santob pudiera finalmente cumplirse. El empleo del término merçed para
referirse a este impago enfatiza el sentido económico de la misma, si bien el significado originario de merçed
es también el de “paga, recompensa o mercancía” económica (Corominas III: 380). Sin embargo, si se
interpreta esta deuda en un sentido menos físico y más humano, y teniendo en cuenta el sentido proverbial de
toda la obra, la deuda pudo hacer referencia a la protección y custodia ejercida por Alfonso XI sobre la
comunidad judía, y que Santob esperaba la misma postura de su sucesor Pedro I. Esta protección no sólo
abarcaba el campo económico, sino también el acceso a trabajos profesionales y mercantiles por judíos y el
mantenimiento de los privilegios en las esferas legales y sociales que gozaban las aljamas castellanas.
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El clima social y político reinante en Castilla se convierte en una constante
preocupación para Santob, unido a la epidemia de peste negra que asoló Europa en 1348.105
Junto la petición de protección por parte del rey, el rabino exhorta el deseo de paz y
diálogo, en este caso, entre las comunidades cristiana y hebrea: 106
Non a tan dulce cosa
Como la segurança
Nina miel tan sabrosa
Que paz e amistança. (270)
Santob emplea el símil de la miel, figura simbólica en el pensamiento judío, para ensalzar
la importancia de la amistad. La miel representa uno de los atributos del reino de Israel; en
Éxodo se describe la Tierra Prometida como “la tierra que fluye leche y miel” símbolo de
prosperidad y riqueza (33: 3);107 se recrea así un paralelismo entre la miel con la amistad:
mientras la primera provee con salud y dulzura al paladar, la segunda concede la seguridad
y tranquilidad, permitiendo una convivencia pacífica, para la sociedad entera y en especial
para los intereses judíos. Sin embargo, a pesar de la relativa estabilidad que los judíos
105

La crispación social provocada en Europa por la epidemia culpó al judío como responsable de la peste.
Los cronistas franceses destacaron por resaltar el papel del judío en el desarrollo de la epidemia, si bien no
disponían de ningún tipo de fundamente para defender el argumento. Así, la Crónica latina o Chronicon de
Guillaume de Nangis iniciada en el siglo XII y continuada hasta 1368 acusaba a los judíos del sur de Francia
años antes de la aparición de la epidemia, de contratar a leprosos para envenenar las aguas de los pozos; ello
conllevó la emisión de un nuevo decreto real que autorizaba la expulsión de los judíos del país ese mismo
año: “[…] rumor publicus apud cum et apud omnes insonuit, quod in tota Aquitania fontes et potei erant, vel
statim essem veneno infecti per leprosos. […] Unde et ad horum rumorum confirmationem majorem, dicitur
dominum de Pernayo circa istud tempus regi scripsisse sub sigillo suo, confessionem cujusdam magni leprosi
in terra sua capti; qui, ut dicitur, recognovit, quod quidam judæus dives induxerat eum ad hæc malefica
facienda, et sibi tradiderat potiones, et datis sibi decem libris, promisit sibi quod ad cæteros corrumpendos
leprosos sibi copiosam pecuniam ministratet” (II: 31-35). Jean de Venette (1307-1370) en su Chronique
latine describe con detalle la llegada de la epidemia a Francia. A la hora de responsabilizar por la difusión de
la peste menciona con cierto recelo e incredulidad cómo la comunidad hebrea había sido acusada de
envenenar los pozos y aguas y de corromper el aire: “As a result of this theory of infected water and air as the
source of the plague the Jews were suddenly and violently charged with infecting wells and water and
corrupting the air. The whole world rose up against them cruelly on this account. In Germany and other parts
of the world where Jews lived, they were massacred and slaughtered by Christians and many thousands were
burned everywhere” (Newhall 50). El escepticismo ante tales acusaciones también se hizo eco en la Iglesia
pues Clemente IV emitió en 1348 una bula para proteger a grupos desamparados e inocentes, tanto judíos
como cristianos, que estaban sufriendo los ataques del vulgo (Newhall 189). La imagen del judío como chivo
expiatorio penetró con rapidez en la Península, produciéndose varios pogromos contra intereses judíos
acusándolos de iniciar la epidemia. Las juderías de Aragón fueron las más castigadas; en Castilla, sin
embargo, no se produjeron agresiones hasta los inicios de la guerra civil de los Trastámara (Baer I: 324-332).
106
“El buen entendimiento conciliará gracia: Mas el camino de los prevaricadores es duro” (Proverbios 13:
15).
107
El vocablo hebreo devash referido a la miel se aplica también a todo jarabe de sabor dulce.
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castellanos habían adquirido bajo Alfonso XI y la protección de Pedro I, se produjeron
ataques a las aljamas en reinos vecinos como los pogromos de las juderías de Viana o
Falcos en Navarra, Toledo y Cuenca (Valdeón Baruque 2001: 128). Consejeros cercanos a
Pedro I como Don Šamuel Leví sufrieron las consecuencias de un monarca cuyo papel de
justiciero con los judíos se tornó cruel en algunas ocasiones. Éste fue el caso de la
detención injustificada de Don Šamuel Levi, tesorero mayor del reino, episodio que el
rabino explica en la siguiente cuarteta: 108
Vezyno de Castilla,
Por el su entençion
Sabe el de Sevilla
E la su condiçion. (705)
La duda del buen gobierno de Pedro I y los futuros eventos que iban a acaecer sobre las
aljamas castellanas hacen reflexionar a Santob que observa con recelo el futuro de la
convivencia del reino:
Sol claro e plazentero,
Nuues fazen escuro;
De vn dia entero
Non es omne seguro. (633)

A pesar de la incertidumbre, Santob promueve el acercamiento entre ambas
comunidades; para ello, lo realiza a través de dos figuras simbólicas, - la rosa y el espino -,
permitiéndole establecer un contacto con su audiencia y que ésta reciba de forma clara su
mensaje didáctico. Ambos símiles presentan influencias de las culturas semítica y cristiana,
cualidades del sincretismo estilístico de Santob, proyectando la relación entre ambos
grupos en las esferas políticas, religiosas y sociales. La imagen simbólica de la rosa
aparece en diversas ocasiones a lo largo de la obra, alterando su significado de acuerdo al

108

Por razones desconocidas Šamuel Leví fue hecho prisionero por orden de Pedro I en 1360; trasladado a
Sevilla se confiscaron todos sus bienes y de sus familiares, muriendo bajo condena en la cárcel (Baer I: 289).
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mensaje buscado por el autor. Primero, la utiliza en la cuarteta cinco para proyectar el cenit
de Alfonso XI y la sucesión de Pedro I, estableciendo una analogía padre-hijo:
Quando la rrosa seca
E e en su tienpo sale,
El agua della fynca,
Rosada, que mas vale. (5)
La rosa seca (Alfonso XI) al marchitarse con el paso del tiempo, deja tras de sí el agua de
rosas (Pedro I) que preserva un aroma intenso y duradero. El perfume destilado que
desprende esta flor sirve al autor para describir la relación entre padre e hijo, rodeada de
una connotación religiosa. La influencia de esta imagen está extraída de la tradición hebrea
y la literatura rabínica. De la primera, el uso del aroma de rosas guarda relación con ciertas
especias empleadas en celebraciones religiosas judías (Shepard 1985: 84); de entre estas
fiestas sobresale la ceremonia semanal del Shabbat que concluye con el rito de la havdalah
(separación) que marca el fin simbólico de la jornada de reposo y el comienzo de una
nueva semana. 109 La rosa seca personificada en Alfonso XI representa así la vela trenzada
usada en la havdalah que, al consumarse en el vino junto al aroma de las especias del
cofre, forma una fragancia que permanece después que la vela se ha extinguido, esto es, el
agua de rosas proyectado en la imagen de Pedro I. Por su parte, la influencia rabínica de
esta imagen está extraída de varias fuentes, que formaban parte de la educación religiosa
del rabino. Éste es el caso de la interpretación midráshica del Cantar de los Cantares
expuesta en su Midrash Rabba;110 los exégetas hebreos asociaron la flor con Israel,
mientras que el rocío que brota y le da vida representaba a Jehová:

109

Junto a la oración que marca el fin del Shabbat se emplean en ella una vela trenzada, un cofre de especias
que se pasa de mano en mano para que cada participante pueda oler la fragancia, y una copa de vino.
Finalizada la oración, se sumerge la vela en la copa de vino, dando así por concluida la jornada de reposo y el
comienzo de una nueva semana, con la esperanza de la celebración de un nuevo Shabbat la semana venidera
(Lachower y Tishby III: 1295).
110
Este texto desempeñó gran relevancia en el desarrollo del misticismo cristiano y la cabalística judía. La
interpretación alegórica del Cantar en el judaísmo aparece por vez primera en el Talmud (150-500 d. C.), en
particular en el Targum o comentario al Cantar en el siglo VI d. C. La exégesis hebrea lo ha interpretado de
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Dijo R. Abahú: “una flor languidece cuando le afecta el bochorno, pero al
recibir el rocío rebrota […] una flor no deja de serlo mientras conserva su
aroma, así Israel no dejará de existir mientras conserve los Mandamientos y
las buenas obras […].” (131: 2.6.1-2).111
Santob enfatiza de nuevo en la relación de lealtad y respeto entre padre e hijo en la cuarteta
63, quizás la más conocida y significativa de la obra:
Por nasçer en el espino,
Non val la rrosa cierto
Menos, nin el buen vyno
Por salir del sarmyento.
Es probable que Santob se inspirase en la cita bíblica de Isaías 55: 13 como origen
proverbial de la misma. 112 Este símil se halla en varios mashelim o ejemplos midráshicos
de Cantar de los Cantares, que interpretaban la rosa entre las espinas como la idea que un
mal padre podía engendrar a un buen hijo:
Dijo R. Yehudá ben Simeón: […] Está escrito ‘en lugar de tus padres
surgirán tus hijos’ (Salmos 45: 17); puedes encontrar que un justo engendre
a un justo y un malvado engendre a un malvado; que un justo engendre a un
malvado y un malvado engendre a un justo […] Pero Salomón era un rey
hijo de rey, un sabio hijo de sabio, un justo hijo de justo, un noble hijo de
noble. (45: 1. 6. 1, 5)
En este caso, Santob confía que, al igual que Salomón nació de un rey sabio, noble y justo,
Pedro I mantenga la misma conducta y buen gobierno que su padre para el beneficio del
reino. Pero además de la proyección de la rosa bajo la imagen padre-hijo, el rabino utiliza
el símil como una apología del pueblo judío y del cristiano, según la identidad religiosa del
público, con el fin de reconciliar la postura conflictiva social entre los dos grupos. No hay
que olvidar que si bien, la obra la dedica a Pedro I y sus vasallos, y por tanto un público
mayoritariamente cristiano (Díaz-Mas y Mota 27; Sanford 1985: 36) es probable que entre
el público de la corte se hallaran personalidades, oficiales y administradores judíos del
forma alegórica como un epitalamio de una boda real entre Jehová y el pueblo de Israel, representados como
Esposo y Esposa, con referencias al Éxodo judío de Egipto y su viaje por el desierto. (Robinson 191).
111
La versión del texto está extraída de la edición castellana del Midrás Cantar de los Cantarés Rabbá de
Luis Fernando Girón-Blanc.
112
“En lugar de la zarza crecerá haya, y en lugar de la ortiga crecerá arrayán.”
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monarca, formando así una audiencia ecléctica. Al tomar la tradición literaria rabínica y
cristiana, el rabino provee a la estrofa con un nuevo sentido religioso. Al hacerlo, el símil
de la flor y el espino cobran un significado doble: el público judío identifica la rosa con
Israel y el pueblo hebreo; la audiencia cristiana, con Cristo. En el caso del primero, Santob
se inspira en la tradición exegética y autores hispano-hebreos anteriores. Extrae su idea
nuevamente de los comentarios agádicos del Cantar de los Cantares en los versos 2: 12;113 el análisis bíblico de este texto interpretaba a Israel como una flor entre cardos, que
lucha por mantener su existencia:
Como un flor despunta entre las malas hierbas, así también Israel despunta
entre las naciones extranjeras […] Él, Santo bendito sea, ordenó a Moisés
que fuera a decir a los israelitas: Hijos míos cuando estabais en Egipto erais
como una flor entre cardos, y ahora que vais a entrar en la tierra de Canaán
seguiréis siendo como una flor entre los cardos. Tened cuidado de no actuar
ni como unos ni como los otros […]. (131: 2.6.5, 7)
De la poesía hebrea peninsular, Santob pudo inspirarse en los trabajos de Isaac ibn
Ghayyat, contemporáneo de Ibn Gabirol que emplea la figura de la rosa para retratar al
judío entre los gentiles: “El primer hijo nacido de Terah [padre de Abraham], que ha
florecido como rosa entre espinas” (Marcus 219). 114 Santob recuerda a su audiencia que al
igual que una rosa florece y sobrevive entre espinas, así se asemeja la vida del judío cuyo
entorno social gira siempre rodeado de peligros (cardos y espinas) a los que deben
combatir constantemente. Junto a la analogía religiosa del pueblo judío con esta rosa que
nace y persiste entre espinas y cardos, Santob provee esta misma imagen con un trasfondo

113

“Yo soy la rosa de Sarón, y el lirio de los valles. Como el lirio entre las espinas, así es mi amiga entre las
doncellas.” La introducción del Zohar o Hakdamat explica bajo el personaje del rabino Hizkiyah el
significado de la rosa en Cantar de los Cantares. Si bien la flor empleada es un lirio, en hebreo shoshana
tiene varias traducciones posibles; la literatura exegética la ha identificado con la rosa al presentar un mayor
sentido simbólico en el poema: su color rojo y blanco y sus trece pétalos simbolizan las cualidades de la
Asamblea de Israel, además de los Trece artículos de fe establecidos más tarde por Maimónides en el
Tractate Sanhedrin 10 dentro de su comentario de la Mishnah (Girón Blanc 126; Laitman 58; Matt 1: 1a).
En la tradición cristiana se ha mantenido en significado de lirio, presente desde la versión latina de la
Vulgata: “Sicut lilium inter spinas, sic amica mea inter filias” (637).
114
La traducción en castellano sea realizado a partir de la versión inglesa de Perry: “First-born of Terah
[father of Abraham], which blossoms like a rose among thorns” (1987: 73).
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cristiano, recurriendo para ello a la tradición literaria cristiana. Los exégetas cristianos
vieron en el símil de la rosa y el espino una prefiguración de Cristo, el Evangelio y sus
nuevos fieles. A lo largo del Medievo peninsular varias crónicas asociaban a autores
cristianos como una rosa nacida entre espinos; éste fue el caso de Julián de Toledo cuyo
linaje judío y posterior conversión sirvieron para compararlo con esta flor.115 Asimismo, se
concebía el pasado judío de Cristo con la rosa, remitiéndose a otro personaje, su madre
María, cuyo linaje judío ya había sido tratado por exégetas cristianos. 116 Sin embargo,
María al desempeñar el futuro puesto de madre de Cristo hace que se diferencie del resto
de judíos, al compararla con una rosa. Más adelante, la lírica mariana se hizo eco también
de su estirpe judía, y de la cual provenía su Hijo. 117 De este modo, entretejiendo la rosa con
Cristo y su Madre, el espino se convierte en la antítesis de ambos, proyectado en el pueblo
judío que rechaza su mensaje y a quien la patrística responsabilizó de su Pasión. Santob
otorga a la rosa y al espino un doble significado: por un lado, Cristo (rosa) que sufre y
muere bajo una corona de espinas (judío); por otro, el pueblo judío (rosa) quien rodeado de
opresión y hostilidad (espino) intentar sobrevivir en un ambiente de continua tensión.
Mediante este juego de símiles de doble valor simbólico, interpretados por la audiencia
115

En la Crónica mozárabe de 754 durante la explicación del undécimo Concilio de Toledo bajo las órdenes
del obispo Julián, se emplea la comparación entre las flores del rosal y sus espinas en referencia al linaje
converso de Julián; el texto presenta interés pues permite suponer la opinión del autor anónimo de la Crónica
hacia los judíos de la Península: “Éste en su primer año de gobierno [en referencia a Ervigio], reúne con todo
su esplendor el duodécimo Concilio de Toledo al que asistieron treinta y cinco obispos e incalculable clero,
así como la asamblea de cristianos. En esta época destaca en todo el mundo por sus conocimientos sobre la
persona de Cristo el obispo Julián, nacido de un tronco judío, como las flores del rosal entre matorrales de
espinas. Hijo ya de padres cristianos fue magníficamente educado en todas las ciencias en Toledo” (1980:
57). En la Primera Crónica General está documentada de la siguiente manera: “Este Julian q’era arçobispo
de Toledo estonces […] et uinie de linnage de iudios […] e salió de entre los iudios assi como sal la rosa de
entre las espinas” (1955 I: 301).
116
La interpretación cristiana del Cantar de los Cantares consideraban a la joven shulamita la prefiguración
de María o la Iglesia, y al joven pastor, como Cristo su esposo. Wolberus Abbas, religioso del siglo XII
describía a María en su comentario del Cántico como un lirio virgen y de perfume santo entre las hijas de la
sinagoga: “Vel sicut mea secundum carnem mater Maria quae est lilium candore virginitatis et odore
sanctitatis, inter Synagogae filias, quae veluti spinae eam pungebant, imponentes ei maculam infamiae, quia
non credebant Dei virtuti et potentiae, cum humilitate et patientia incedebat” (195: Col. 1094B).
117
Esta imagen aparece recogida en Los loores de Nuestra Señora de Gonzalo de Berceo: “Dulze es el tu
nomne, dulce toda tu cosa, / salió quand tu nacisti de la espina rosa; /tu abrist los misterios con natura
donosa, / a ti priso don Christo por seer su esposa” (1975, III: 203a-d).
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según su condición religiosa, Santob persigue buscar un acercamiento de diálogo y un
punto de encuentro entre ambos grupos religiosos que permitiese una convivencia pacífica
y estable.
Una vez expuesto el problema religioso, Santob plantea otro asunto de debate
concerniente a la comunidad judía: su puesto social dentro de la esfera dominante cristiana.
Después de mencionar su condición judía al inicio del poema, el rabino reivindica un
derecho que estaba sujeto a las normas jerárquicas de la sociedad estamental: dedicarse al
cultivo del intelecto y las artes literarias a pesar de no poseer un linaje noble. En este caso
se aparta de Juan Manuel, quien su formación en el campo literario y el saber venía
influenciado por su condición nobiliaria; defiende que el estado noble del individuo debe
atribuirse al nivel cultural e intelectual que éste adquiere en lugar de su nacimiento pues
genera discriminación en una sociedad cada vez más alineada por su origen social y
religioso:
Non val el açor menos,
Por nasçer de mal nido,
Nin los exenplos buenos
Por los dezyr judio. (64)
Por medio de paralelismos se comparan al azor y el nido donde nace con el arte de
componer sentencias por parte de un judío. Al igual que el azor, que carece de la elegancia
y vuelo distintivos del águila o el halcón, éste no deja de ser un ave ávida y veloz, del
mismo modo que los proverbios escritos por un judío no tienen por qué considerarse malos
y carentes de valor. Además, el rabino no prescinde de halagos propios, al afirmar que no
todos los judíos de su casta se atreven a componer literatura y a igualarle en arte y estilo:
No me desdeñen por corto.
Que mucho judio largo
Non entraria a coto
A fazer lo que yo fago. (65)
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Santob aboga por el derecho a escribir sin que éste dependa del linaje o condición social,
como defendían obras cristianas previas y contemporáneas.118 Consideraba sus sentencias
y arte de narrar tan valiosas y aceptadas como las de cualquier otro escritor, cristiano o
judío, anteponiendo este arte y cualidad como una elección personal, disponible a todo
individuo sobre cualquier categoría religiosa o social.
A lo largo de Proverbios morales se aprecia la influencia de las tres culturas
mediante el empleo de una temática y estilo de origen cristiano y semítico. El primero lo
obtiene de un argumento en continuo auge que ponía en peligro la seguridad y estabilidad
de las aljamas del reino: la literatura clerical antijudía; del segundo, el rabino se inspira en
textos religiosos hebreos y la tradición poética árabe.
La polémica antijudía presentó un nuevo protagonista en este siglo, el converso
Alfonso de Valladolid. Conocido como Abner de Burgos, este médico y rabino de
profesión abrazó el cristianismo en 1321 con el nombre de Alfonso de Valladolid. Sáinz de
la Maza afirma que Abner, “se convierte en el verdadero fundador de la apologética
antijudía en lengua romance y el heredero de una tradición, latina, de larga andadura
europea” (1987: 799). Esta situación de perjuicio contra la comunidad hebrea tuvo su
respuesta a través de obras apologéticas por varios autores hebreos contemporáneos, entre
ellos, el propio Santob.119 La conversión de Abner conmocionó a las aljamas castellanas y

118

En Disciplina Clericalis este tema se retrata en el Ejemplo de los tres versificadores bajo protagonistas
árabes. El relato narra cómo un versificador árabe de bajo rango ofrece sus servicios al rey; éste le recibe con
honores y halagos ante las críticas de la nobleza que increpan al rey los motivos de tantos ensalzamientos
ante el nuevo poeta. El rey les responde “aquel que pensaste vituperar, más lo alabaste”, mientras el sabio
poeta les replica diciendo: - “non desalaban a la rosa, aunque es nasçida de espinas”- (Ducay 107). El caso
opuesto se presenta también en la misma obra, en donde un poeta noble entrega al rey versos mal compuestos
y responde con la excusa de, - “muchas vegadas en el buen trigo nace centeno” -, a lo que el rey replica que
ha demostrado tener menos linaje que su padre, despidiéndole de palacio (Ducay 108). Por su parte, Juan
Ruiz lo emplea en su Libro de Buen Amor: “Açucar dulce e blanco está en vil caña vera. / So la espina está la
rosa, noble flor […]” (copla 17). Es posible que Santob hubiese tomado la idea de estas dos obras, que se
mantedrá como tópico popular en trabajos poéticos de autores posteriores como el converso Juan Álvarez
Gato en el siglo XV: “Por nasçer en el espino / Non valen las flores menos (Márquez-Villanueva 1960: 194).
119
Entre estos autores destacaron el rabino Yitzhak Policar con su Auxilio de la religión (Ezrat ha-Dat)
donde censura mediante alusiones los trabajos de Abner de Burgos (Baer I: 285). Junto a Policar sobresalió
Santob ibn Šaprut (1340-1420), médico de Tudela y exégeta bíblico, quien participó en varias disputas
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sus escritos antijudíos perjudicaron la actitud del pueblo hacia la comunidad judía. Su
conversión, acaecida en 1321 la relata por vez primera en hebreo, en una obra perdida, que
más tarde él mismo redactó en castellano y dedicó a la infanta Doña Blanca en 1331 bajo
el título Milchamot Adonay (Batalla de Dios). En su trabajo más importante, Mostrador de
justiçia (Moreh Tzedek, literalmente “maestro de justicia”) compuesto hacia 1325 explica
su conversión milagrosa; describe cómo a partir de dos sueños de corte sobrenatural le
impulsaron a desmantelar mediante la razón y el análisis textual las objeciones que la
teología y exégesis judías había emitido contra los dogmas fundamentales cristianos: la
Trinidad, Encarnación, divinidad y mesianismo de Cristo.120 Además de censurar rasgos de
la cultura y tradiciones hebreas forjadas en la Ley escrita de la Torá y la Ley oral
talmúdica, abogaba como recurso final la violencia para cumplir sus objetivos (Sáinz de la
Maza 1987: 800; Shepard 13). La entrada en escena de Abner de Burgos coincidió con una
serie de eventos en cadena que sirvieron para aumentar su popularidad y mensaje antijudaico que rodearon la vida de Santob y el resto de la comunidad hebrea: la Reconquista
adquirió su etapa de mayor expansión, y el pueblo experimentó un aumento del odio hacia
el judío por la presión de la Iglesia, el préstamo a interés y la peste negra (de los Ríos II:
316; Galán 52). Su puesto como predicador representó el ocaso de la comunidad judía

dialécticas como la celebrada en Pamplona en 1379 contra el teólogo cristiano Pedro de Luna (VicenteNiclós 1997: 18-19). Entre sus varios tratados sobresale La piedra de toque (Eben Bocham) compuesta en
defensa de la religión hebrea con el fin de refutar la doctrina de Abner. La obra recoge la temática de disputa
anticristiana y realiza un estudio exegético de los escritos del Talmud y de la doctrina literaria rabínica. Con
ella, ibn Šaprut explica al lector los principios básicos del judaísmo para fortalecer a los lectores frente los
ataques de quienes se burlan de las tradiciones judías, especialmente los conversos: “[…] viendo la miseria
de los tiempos y que por nuestros numerosos pecados aumentan los hombres de nuestra Alianza que
abandonan nuestra fe y, para complacer a los cristianos, nos persiguen mediante disputas contra nosotros, y
nos plantean dudas sacadas de la Biblia y de la haggadah […] Porque hay también muchos sabios cristianos
deseosos de entrar en disputa con nosotros […]. Puse por nombre a este libro “La Piedra de Toque” (Isaías
28: 16), porque debe servir para distinguir lo que es verdad de la mentira, la justicia de la falsedad […]” (4,
6). Véase la edición traducida al castellano de este obra, con notas e introducción al texto original elaborada
por José Vicente-Niclós (1997).
120
La conversión de Abner la narra el mismo religioso de la siguiente manera: “[…] uy en uision de ssueño
commo un grand omre que me disia: Por que estas adormeçido, entiende esta palabras que ffablo e parate en
ffiesto, ca yo te digo que los iudios están desde tan gran tienpo en esta captiuidad por su locura e por su
nesçedad e por mengua de mostrador de iustiçia donde conoscan la uerdad” (Loeb 55; Sanford 1978: 24).
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peninsular, que desembocó en los actos antijudíos del arcediano de Écija Ferrán Martínez y
los pogromos de 1391. En palabras de Baer,
En toda la Edad Media no existe un apóstata judío cuya personalidad, en sus
diversas e interesantes facetas, esté tan clara y manifiesta como la de Abner
de Burgos. Fue él quien creó la ideología de aquella persecución religiosa
que unas dos generaciones después de su muerte iban a asolar al judaísmo.
(I: 262).
Santob se hizo eco en Proverbios morales de los ataques promulgados por Abner y el
impacto que sus críticas causaban hacia la comunidad judía por parte del vulgo:
Peor es alebantarse
Vn malo en la gente,
Mucho mas que perderse
Diez buenos, çierta mente. (293)
Mediante esta cuarteta, Santob explica cómo la aparición de un personaje tan adverso en el
pueblo es mucho peor que la pérdida de hombres buenos; éstos son fáciles de recuperar,
pero el daño ocasionado por un hombre vil es difícil de reparar. Otro dato que proporciona
el rabino contra Abner es su rechazo de la fe hebrea en favor de la cristiana (Perry 1986:
156). Para ello, lo expone mediante la contraposición de términos; según Santob, no hay
cosa tan valiente (esforçada) como la verdad, ni cosa más miedosa (medrosa) que la
deslealtad. Enfatiza en la importancia de la primera, fundada en la Torá y literatura
rabínica a pesar que por ello cause perjuicio y rechazo, mientras desdeña la falsedad, esto
es, el bautismo de Abner, aunque de ella se obtenga provecho:
Tan esforçada cosa
Non a com la verdat,
Nin cosa mas medrosa
Que la deslealtat.
…
Dizyr sienpre verdat,
E maguer daño tenga,
E non la fasedat,
Maguer pro della venga (347, 349).
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El estudio de la fe cristiana impulsó a Abner a explorar los escritos de los Padres de la
Iglesia y evaluar una teoría expuesta en la filosofía paulina y de San Agustín: la
predestinación. Su desilusión con el judaísmo e incomprensión de entender el permanente
sufrimiento, exilio y redención futura cada vez más lejana de la fe hebrea, le llevó a aceptar
la doctrina de la predestinación, que tomó como responsable de su conversión al
cristianismo. Estas ideas, junto a la astrología como fuerza de poder del destino del
individuo se convirtieron en su credo religioso y arma de ataque contra el pensamiento
judío.121 Tanto la predestinación como el poder de los cuerpos celestes estaban refutados
por el judaísmo, que defendía el libre albedrío y libertad de acción como condición innata
del hombre (Sanford 1978: 26).122 Santob refuta la nueva actitud religiosa de Abner
apoyando con firmeza el credo mosaico:

121

Su atracción por la astrología y la acción planetaria en la conducta, acciones y destino del hombre las
recopiló en su obra Epístola del destino o Igeret ha-Gezera (Sanford 1978: 32).
122
La postura del judaísmo hacia la astrología ha tomado diversos puntos de vista a lo largo de su historia.
No hay mención específica de ésta en la Torá, aunque se prohíbe en Levítico por lo que su práctica entre los
judíos era ya conocida: “[…] No seréis agoreros ni adivinos” (19: 26). En Deuteronomio se recuerda que las
leyes no están escritas en el firmamento sino proviene directamente de Dios: “No está en el cielo, para que
digas: ¿Quién subirá por nosotros al cielo, y nos lo traerá y nos lo representará, para que lo cumplamos?” (30:
12). Con el desarrollo de la exégesis bíblica los rabinos interpretaron el empleo de astrología de manera
desigual; el Talmud de Babilonia censuraba su práctica y prohibía las consultas astrológicas pues las estrellas
no tenían poder sobre Israel, mientras que Abraham era únicamente considerado profeta refutando así las
prácticas de astrólogo que se le atribuían y enfatizando en la relación que la astrología guardaba con la
idolatría (Midrash Génesis Rabba 44: 12; Tractate Pesachim: 113b). Si bien a lo largo de la Edad Media la
astrología adquirió gran fama entre los judíos como arte y ciencia, se mantuvo una postura dual sobre la
misma: Abraham ibn Ezra la apoyaba al considerarla un arte, y defendía la acción que los planetas ejercían
en la toma de decisiones humanas; su posición desafiaba los principios básicos de la teología hebrea al
desestimar el poder absoluto de Dios en beneficio de los astros. Basándose en la cita de Job 38: 33 (“¿Supiste
tú las ordenanzas de los cielos?”) Ibn Ezra incluía la astrología, astronomía y matemática como las ramas de
la ciencia envueltas en estas ordenanzas del cielo (lada’at chukot shamayyim). En su Epístola del Shabbat
(Igeret ha-Shabbat) afirmaba que la astrología al componerse de una gran adquisición de matemáticas y
astronomía y apoyarse en la experiencia empírica, estaba dotada del mismo valor científico que el resto de
disciplinas del saber (Sela 195). Por su contra, Maimónides censuraba la astrología en varios de sus tratados,
buscando la completa erradicación de la misma. En Shemonah Pekarim o Principios éticos, incluido dentro
de Mishneh Torah describe los principios éticos y morales del individuo, defendiendo la Providencia y el
libre albedrío con el fin de que el hombre no crea en los ideales absurdos de la astrología pues estaba
conectada con la predestinación: “Were a man compelled to act according to the dictates of predestination,
then the commands and prohibitions of the Law would be completely false, since man would have no
freedom of choice in what he does” (VIII: 86-87). En su Guía de los perplejos (Moreh Nebukhim) compara la
brujería con la astrología, pues ambas conllevan la adoración de las estrellas: “Witchcraft is intimately
connected with astrology; those that practise it assign each plant, animal or mineral to a certain star, and
believe that the above processes of witchcraft are different forms of worship offered to that star” (XXXVII:
480). En su Epístola a los judíos de Marsella en 1194, escrito reaccionario frenta al creciente interés en la
astrología por parte de los judíos, Maimónides define la astrología como una ilusión irracional y subversiva
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E non sabe la persona
Torpe, que se baldona
Por las priesas del mundo
Que nos da a menudo. (34)
La persona torpe hace referencia a Abner a quien describe como astroso o desdichado,
cuya obsesión por la predestinación le ha conllevado al bautismo y a su permanente
ignorancia. Para el rabino la persona necia (torpe) no sabe enfrentarse a los aprietos y
dilemas del mundo, y explica que la función del mundo para los hombres míseros es
mantenerlos florecientes (viçiosos):
Non sabe que la manera
Del mundo esta era?
Tener syenpre viçiosos
A los onbres astrosos. (35)
Abner no entiende el transcurrir de las cosas; su constante preocupación e ignorancia le
hacen recurrir y confiar ciegamente en el poder de los astros. El empleo de este vocablo
aporta dos significados, ambos aplicados al converso de Valladolid: el primero presenta la
connotación de miserable o desgraciado, y el segundo está relacionado con la fuerza
ejercida por los planetas sobre las acciones del hombre, idea rechazada por Santob:
Omre torpe, syn seso!
Seria a Dios baldon,
La tu maldad en peso
Poner con su perdón
…
Andar aquella rueda
Del çielo e las estrellas
Que jamás nunca queda,
E sabe cuenta dellas? (19, 26)
Santob considera al torpe lo contrario de sabio, enfatizando en el hombre que carece de
conocimiento y protesta (baldon) contra Dios por su condición humana, poniendo a peso

que se opone radicalmente al libre albedrío del hombre y los preceptos de la Torá: “The position of the
astrologers has been proved to be groundless by science as well as by theonomy. For if man’s life is
predestined by an external force that coercively casts him into a frozen mould or impels him to act in a
certain way without his own choice, then of what value are the precepts and the teachings of the Torah?”
(Stitskin 143).
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su maldad contra el poder de perdón. En referencia al mundo celeste, el rabino lo menciona
bajo el símil de la rueda, extraído del Libro de Proverbios. 123 Esta idea se desarrolló
ampliamente en el pensamiento medieval y aludía a las esferas que formaban el cosmos:
una rueda formada por varios círculos concéntricos donde el primero representaba el sol y
el resto las estrellas y planetas (Díaz-Mas y Mota 126). Frente a la ignorancia humana, se
contrapone la del hombre sabio: éste, a diferencia del ignorante es percibido como necio al
ser tímido y comedido, cuando su pensamiento tiene más sentido y poder de aquél que le
insulta:
E mucho omne entendido,
Por seer vergonçoso,
Es torpe tenido
E llamado astroso;
E sy viese sazon,
Mejor e mas apuesta
Diria su rrazon
Que el que lo denuesta. (68-69)
Tomando como referencias bíblicas a Isaías y tratados apologéticos anticristianos como La
piedra de toque de ibn Šaprut, Santob describe cómo la verdad no se halla en la superficie
de las cosas, sino se encuentra çafondada, resguardada y sumergida en el fondo del mar en
forma de piedras preciosas; es por tanto difícil de acceder pero una vez se consigue llegar a
ella se obtiene un preciado tesoro:124
E sobre las cuestas
Andan cosas muertas,
E yacen çafondadas
En el piedras presçiadas. (37)
La tradición literaria árabe sirve también de marco Proverbios morales para reflejar
la situación de inestabilidad que se cernía sobre Castilla, y su posible solución mediante el

123

“El rey sabio esparce los impíos. Y sobre ellos hace tornar la rueda” (20: 26).
Véase Isaías 28: 16: “Por tanto, Jehová el Señor dice así: He aquí que yo he puesto en Sión por
fundamento una piedra, una piedra probada, angular, preciosa, de cimiento estable; el que creyere, no se
apresure.”
124
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diálogo y el entendimiento. El influjo que la cultura arábiga ejerció en los intelectuales
hebreos de la Península Ibérica se hizo patente en el campo lingüístico, mediante el
dominio del árabe, y el uso de las formas estilísticas y métricas de la poesía arábiga. Al
igual que sus coetáneos hebreos, Santob dominaba la lengua, tradiciones y literatura
árabes (Llubera 1940: 114; Targarona 280). Así quedó expuesto en la traducción que
realizó al hebreo del Sefer Mizvot Zemaniyyot (Libro de los mandamientos temporales) de
R. Israel ben Yosef Israeli; en dicha traducción, Santob explica su habilidad como
traductor y las dificultades que presentaba esta profesión, otorgándole un puesto destacado
dentro de la “cultura hispano-judía de traducciones” (Gutwirth 2000: 277). 125 El
conocimiento del árabe le permitía acceder a las formas estilísticas de la poesía arábiga,
inspirándole a cultivar un tema de gran popularidad durante la dominación musulmana: los
debates alegóricos entre la pluma y la espada. Este tipo de discusiones dialécticas
aparecían generalmente insertadas dentro de una obra literaria mayor, en forma dialogada y
entre dos contendientes, mezclando prosa y verso bajo la estructura de la maqāma.
Exponían de forma alegórica la supremacía de las letras proyectada por el escritor frente a
la espada, símbolo del guerrero; el género se popularizó durante la dominación musulmana
de la Península, pues atribuía al cálamo y la espada las dos formas de gobierno del
Califato: el civil y el militar. 126 Este tema se cultivó a lo largo de la Edad Media de forma

125

En el prólogo de esta obra, Santob explica al lector los desafíos que se presentan al traductor a la hora de
evaluar, interpretar y traducir un texto en otra lengua, con el objetivo de ajustar al idioma en que se traduce
manteniendo su sentido y significado de la obra lo más cercana al original; demuestra además la habilidad y
experiencia del rabino en la traducción de textos árabes: “Me ha llegado un libro deseado y excelente no
será pesado [evaluado ni] por oro de Ofir. Fue compuesto en árabe por el gran sabio Rabi Israel. […] Y
porque este libro me gustó por su gran calidad y perfección y como he visto que su beneficio está ausente y
oculto de todas las personas de nuestra región, de nuestros jóvenes, tanto como de nuestros ancianos,
puesto que el idioma árabe no es habitual entre nosotros he decidido traducirlo a nuestro idioma, para sacar
la buena intención de su autor. […] todo traductor que quiere que se entienda el contenido de la obra que
quiere traducir debe cambiar las palabras y adelantar o postergar y a veces abreviar. Aun más debe
agregar y no se debe preocupar de los cambios del idioma para conservar el contenido, de todos modos
cuando es posible conservar cada palabra como es debido y mantener el mensaje de modo simple y sin
confusión y pesadez es mejor y placentero” (Gutwirth 2000: 283-85).
126
La obra más conocida pertenece al poeta Aḥmad Ibn Burd al-Aṣgar en el siglo XI, quien compuso su
Epístola del cálamo y la espada (Risālat al-sayf wa-l-qalam); redactada en forma de diálogo, está dedicada a
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popular entre autores judíos y cristianos. Sin embargo, la tradición semítica lo enfocó de
forma diferente: mientras los autores cristianos como Juan Manuel, el Marqués de
Santillana o Miguel de Cervantes en el siglo XVII proyectaban con orgullo en sus personas
los dos aspectos proyectados por la pluma y la espada, los escritores hebreos se oponían a
reconciliar y aceptar las armas y la sabiduría como rasgos del hombre sabio; para ello,
siguieron firmes en la estructura y contenido heredado de las versiones árabes, pero
vertiéndolas al hebreo. Santob compuso una obra donde ejemplifica este tipo de disputa
dialéctica, el Debate entre el cálamo y las tijeras (Milchamot ha-Et ve ha-Misparaim)
hacia 1345.127 Sin embargo, a diferencia de las maqāmot coetáneas hebreas, su texto
destaca por estar diseñado como obra independiente, se combinan prosa y verso, y
sustituye la espada por las tijeras, que mantienen el mismo valor negativo de violencia y

Muŷahid rey de Dénia, motivo por el cual el autor otorgase la victoria del debate a la espada, a pesar de su
cargo como escritor y poeta. En el siglo XII Muḥammad ibn Gālib al-Ruṣāfī escribió su Maqāma fī waṣf alqalam basándose en el texto original de al-Aṣgar (de la Granja 1962: 457-60); en él, la espada representa el
mundo de las armas, y el cálamo al poeta y las letras. Al final del debate el cálamo sale victorioso,
proyectando la figura del sabio como un personaje decisivo en el control del gobierno: “si no fuera por el
cálamo, se mustiarían las ramas de la ganancia […] Por el cálamo tiene savia bastante, fructifican sus ramas y
se perpetúan su abundancia y beneficios. […] El escritor posee el reino por entero y lo rige tácita y
expresamente […] El cálamo enarbola las banderas de los gobernantes y les concede, entre sus beneficios,
lugar de reposo apacible y amplio peto; apaga la brasa de la guerra incesante, hace frente al enemigo, sin
espada ni lanza, contra las articulaciones penetra en los campos de batalla y en las plazas fuertes, somete a
los envidiosos y a los calumniadores” (de la Granja 1962: 459-60).
127
El resto de trabajos conservados son el Sefer Tahkemoni o Asamblea de sabios de Yehuda al-Arizi de
finales del siglo XII, y el Sefer ha-Meshalim o Libro de proverbios de Jacob ben Eleazar de Toledo en el
siglo XIII. Sefer Tahkemoni está organizado en una sucesión de relatos, varios de ellos constituidos por
debates; la historia XL lleva por título La pluma y la espada y sus disputas: quién es más necesaria a los
hombres y sus guerras. La acción transcurre en casa del narrador quien, en una noche de invierno y sufriendo
de insomnio recibe la visita de un viajero. Después de darle de comer, decide escribir varios relatos pero su
cálamo se rompe; lo arroja al suelo maldiciendo mientras el viajero le reprocha tal acción, recordándole que
el cálamo es un objeto elegido por Dios. Por su parte, el Sefer ha-Meshalim, compuesto un siglo más tarde,
presenta la misma estructura e intención. Su autor, Jacobo ben Eleazar de Toledo se dedicó por completo a la
vida literaria y se le han atribuido varios trabajos importantes como la versión rimada al hebreo del Calila e
Dimna (Alba Cecilia 2008: 292). Su Sefer ha-Meshalim está constituido por diez cuentos, siendo el relato
cuarto el dedicado al debate entre el cálamo y la espada. La historia comienza con una introducción alegórica
situando el relato en donde época donde imperaba la ignorancia y la sabiduría había permanecido oculta entre
las sombras hasta la llegada de un nuevo rey amante de la poesía y las ciencias, restaurando el papel de los
sabios en su reino. Más adelante, la acción se cierne sobre el combate entre dos personajes, un guerrero que
porta una espada como arma de defensa, y un hombre humilde que se sirve de una caña para darle apoyo al
caminar. Los contendientes son reemplazados por utensilios, la espada y el cálamo, enfrentados en un debate
dialéctico. Mientras la espada se burla del cálamo por su origen humilde y débil, éste increpa a la espada su
violencia e ignorancia. Al final del debate el cálamo sale victorioso debido a su conocimiento del saber, y la
espada le suplica a instruirla en la sabiduría.
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destrucción (Colahan 1977: 91).128 El rabino deja constancia del valor y peso de la
escritura y la sabiduría, proyectadas en el cálamo, frente a las tijeras, símbolo de las armas.
El motivo de este cambio se debía a la tradición de la escritura en tijera heredada, de la
cultura árabe y el valor que las tijeras desempeñaban en el pensamiento judío, integrando
así dos tradiciones en un mismo trabajo. 129 La representación o escritura en tijera era una
forma de escritura que consistía en recortar la forma de la letra del papel a modo de juego
refinado y decorativo. Esta tradición se menciona en algunos trabajos de la literatura
hispanoárabe peninsular que usaba esta técnica como una de las peculiaridades de la
correspondencia amorosa.130 Para el rabino, el hecho de escribir en tijera representaba un

128

El autor relata cómo en una noche gélida, ausente de amigos y con insomnio, comienza a hacer un elogio
al cálamo, comparándolo como su mejor compañero; decide así escribir unos poemas pero al mojar el cálamo
en el tintero observa que la tinta se encuentra helada; al no poder escribir, el narrador reprocha al cálamo y lo
acusa de desagradecido; cuando tiene toda esperanza perdida en escribir, escucha una voz que le insta a
recortar letras y pegarlas en el papel como forma de escritura, iniciándose un diálogo entre el narrador y las
tijeras; éstas se enorgullecen de su uso y la estima que reciben del escritor al cortar letras de diversos tamaños
y formas, a la vez que critica al cálamo por su color monótono en la tinta que emplea. El cálamo, ofendido,
recrimina a las tijeras, que en otros debates representa a la espada, por la violencia que ejerce en el papel,
pues al recortarlo no permite que se pueda escribir en él. Para completar la discusión, deciden buscar a un
juez imparcial para que tome una decisión sobre cuál de los dos instrumentos es más hábil en la escritura. El
juez pone cada instrumento en su lugar: escribe con el cálamo, y emplea la tijera para recortar sus uñas,
barbas y bigote, otorgando el triunfo al cálamo: “And the pen led him to the house and said to him, “Behold,
the house is before you in its full extent. Examine it and all the effects, the small things and the large ones,
and place them in their places according to their kinds […]”. And the man came, leaning upon his staff,
turning from left to right. He saw a flask of olive oil and the lamps of the house, and he made wicks and he lit
lights. And he found a needle, for his clothes were rent. And he sewed the rents and all the while he kept his
eyes open like a spy’s, and he saw among the effects of the house a pen, […] He hastened to choose it out
from among the other things, and he wrote a book before them. And, again groping like a blind man at
noontide he found the scissors. And he cut the nails of his two hands, and his hair, and trimmed his
moustache” (Shepard 1978: 94).
129
La defensa del conocimiento frente a la guerra aparece en varias ocasiones a lo largo de Eclesiastés y el
Talmud, cuyos proverbios influyeron la obra de Santob: “Porque al hombre que le agrada, Dios le da
sabiduría, ciencia y gozo; mas el pecador da el trabajo de recoger y amontonar” (2: 26); “La sabiduría
fortalece al sabio más que diez poderosos que haya en la ciudad” (7: 19); “Mejor es la sabiduría que las
armas de la guerra” (9: 18). El Tractate Avodah Zarah dedicado a la idolatría y otros actos prohibidos,
ejemplifica la distinción que el hombre ilustre tenía frente a las armas; en esta sección del Tractate, el rabino
Eleazar ben Peralta, acusado por error de hurto se defiende distinguiéndose como hombre sabio frente al que
no lo es, separando ambos rasgos en el individuo: “si es hombre de espada, no es hombre de libro y si es
hombre de libro no es hombre de espada” (189).
130
El poeta al-Anṣārī al-Qurṭubi en el siglo XIII realiza una de las primeras descripciones sobre el uso de la
escritura de tijera; el texto fue transmitido por al-Raḍī al-Šāṭibī de Játiva y más tarde recopilado en las
Analectes de al-Maqqarī: “Es un calígrafo que adorna a maravilla el papel, / pues no lo hace con tinta de
pluma, / sino con una tijera, que lo deja tan bello / como el jardín regado por generosa lluvia. / Recortándolas,
da existencia a letras inexistentes: / maravíllate, de una cosa cuyo ser es el no ser” (Mehrez 222). El Diwān
de Abū Ŷa‘far Aḥmad ibn Jātima de mediados del siglo XIV incluye cinco breves fragmentos relativos a la
escritura de tijera: “Cuando mi deseo me llenó de tristeza, / escribí el secreto de mi amor bordándolo con la
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error y una violación de la ley natural. La idea jerarquizada del mundo y la función
determinada que cada individuo representa en el universo está condicionada de acuerdo a
sus cualidades; ocupar o actuar de forma opuesta a su cargo otorgado induce al mal y al
pecado (Sanford 1985: 21). Para el pensamiento cabalista el pecado se originaba a partir de
la separación, pues contribuía a la abolición del orden natural. En este caso, las tijeras al
intentar realizar el acto de escribir, están dañando el pergamino pues no están hechas para
este arte, separándose del trabajo para el que han sido creadas:131
Each man attended to his tool to use them as God intended. Nor shall one
stretch his hand to seize the craft of his neighbour, for their works have been
assigned from the beginning of their creation; nor shall there be change nor
succession […]. The pen is for writing, the scissors for the barber’s trade,
and fire for the altar, and the scythe for the harvest, and the bridle to
restrain; each to his place and let each go in peace. And the cry of the
proclamation was heard in every corner and the joyful song was spread
abroad. And all the tools returned to their stations. And the tools retained the
order assigned them. (1978: 95).
El debate ha sido interpretado alegóricamente de dos formas: política y religiosa; la
primera, como un reflejo de la situación social y política que azotaban a las aljamas
castellanas; en este caso, la tijera habría simbolizado el personaje de Gonzalo Martínez de
Oviedo, administrador de la Corona, quien utilizando como excusa las expulsiones de los
judíos de Francia en 1182 e Inglaterra en 1290 buscaba el mismo objetivo final para las
juderías castellanas (Colahan 1977: 98-100).132 En el caso de la segunda, Sanford ha visto
proyectada en ésta a Abner de Burgos por su conversión al cristianismo y blasfemias
tijera, / pues, si hubiera querido escribirlo de otro modo, / el cálamo habría ardido entre mis manos […]. /
¡Oh aquél por cuyo amor estoy celoso / de él, de mí y de todo el mundo, / hasta el punto de que, si quiero
escribir un secreto, / he de hacerlo en la página del aire!” (Gibert Fenech 211-213). A pesar de su popularidad
como tema a tratar en la poesía amorosa, la escritura en tijera no tiene acto de presencia en todos los trabajos
de este tipo, como es el caso del El collar de la paloma de Ibn Ḥazm queda omitido por su autor.
131
La traducción al inglés del original hebreo proviene de la edición de Sanford de 1978.
132
En su afán por limitar los derechos de los judíos, Gonzalo Martínez intentó convencer a Alfonso XI de
disminuir el papel de éstos en la corte y oficios de estado, así como aumentar las tasas con las que
contribuían las aljamas castellanas para liquidar los gastos de la guerra contra el príncipe de Marruecos Abul-Malik en 1339. Ello originó varios ataques a intereses judíos por parte del vulgo; sin embargo, la
intercesión de Leonor de Guzmán, amante de Alfonso XI quien acusó a Martínez de conspirador, puso fin a
sus planes, siendo ejecutado por el rey ese mismo año, anulando las órdenes de expulsión de los judíos y
permitiendo que éstos ocupasen de nuevo altos cargos en la Corona (Baer I: 286-88).
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contra el credo mosaico; de este modo, y al igual que las tijeras, intenta desgarrar con sus
sermones el pensamiento rabínico del que había formado parte y ahora negaba aceptar.
Santob, por el contrario, simboliza el cálamo, pues emplea su habilidad como escritor y
consejero del rey para difundir un mensaje reconciliador, y refutar las malas acciones y
agravios ocasionados por Martínez de Oviedo y Abner de Burgos.
Esta convergencia entre la tradición de tijera árabe y la teología hebrea aparecen
presentes en Proverbios morales a lo largo de 21 cuartetas (685-704). Como religioso,
Santob otorga a la escritura una importancia relevante, por su carácter permanente; en la
cultura judía, la Torá representa literalmente la palabra de Dios, tal como fue dictada a
Moisés en Sinaí, mientras el Talmud recoge la interpretación de la misma y su práctica
dentro de la sociedad judía. La escritura se realizaba en papel o pergamino, elemento de
gran importancia en algunos cargos desempeñados por los judíos como emisarios reales,
consejeros y hombres de finanzas pues realizaban todas sus transacciones por escrito, y
éstas quedaban determinadas por los documentos que los representaban:
Non a lança que false
Todas las armaduras,
Nin que tanto trespase,
Como las escribturas. (465)
Por su parte, el cálamo, sin decir palabra ni hacer extremos, consigue transmitir
pensamiento e ideas mediante un mensaje sublime y elevado, a la vez que se mantiene
servidor fiel a su autor; su forma alargada y estrecha recuerda al yad pequeño instrumento
en forma de dedo empleado para guiar la porción de texto seleccionada de la Torá mientras
es leída. Ambos sirven de guía y proyectan el mensaje sin emitir palabra: 133
Syerbe boca callando,
Syn fazer grandes nuevas,
Serbiçio muy granado
E syn ningunas biervas.
133

“He has no ear and no mouth to speak, but yet he does both, he recalls and preserves” (Sanford 1978: 82).
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Cosa maravillosa
E milagro muy fuerte:
Syn yo le dezyr cosa,
Faze el mi talente. (690-91)
El cálamo está desnudo, no presenta vestidura, no exige nada a cambio, y como siervo del
rabino, demanda tan sólo unas pocas gotas de agua en su boca, el acto de empapar el
cálamo en la tinta, para luego proyectarlo en el papel: 134
Tal qual salio del vientre
De su madre, tal anda
En mi servicio syenpre,
E cosa non demanda.
…
Nin quier ningun manjar
Comer, sy non la boca
Vn poquillo mojar
En gota de agua poca
E luego que lo gosta,
Semejal que tyen carga,
Esparze lo, e gota
Jamas dello non traga. (697, 699-700)
Santob se refiere al cálamo como su confidente y servidor, y lo emplea como recurso para
narrar sus propias preocupaciones (bolliçio); éste no busca premios ni agravios contra
nadie, pues su naturaleza generosa, al igual que la del autor es la de servir a los hombres
buenos:
Por ende vn seruiçial
De que muncho me presçio,
Quiero tanto - es leal Contar el su bolliçio.
…
Non quier ningun enbargo
De omre rreçebyr,
De su afan es largo
Pora buenos serbir. (687, 703)
Al igual que en su maqāma, Santob defiende la función del cálamo frente a las tijeras, a
quien el rabino considera dañinas. Nuevamente, asocia las tijeras con Abner de Burgos, al
134

“When my udders were filled with ink I emptied them all on the scroll. Riches I swallowed, and I spewed
them forth, and not a drop did I retain for myself” (Sanford 1978: 84).
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utilizar el término astroso en el sentido de desgraciado; para ello, le envía un escrito hecho
a tijera en lugar de usar el cálamo, pues no quiere perder el tiempo con un ignorante.
Enfatiza en la necedad del converso de Burgos al decir que lo hizo por astucia (infinta)
pues no quiere desperdiciar tinta en un personaje tan ignorante:
Vn astroso cuydaua,
Y por mostrar que era
Sotil, yo le enbiaua
Escripto de tisera.
El nesçio non sabia
Que lo fize por infinta,
Por que yo non quería
Perder en el la tynta.135 (40-41)
Para no otorgarle estima ni razón no le regala el pliego escrito, sino que como aquel que
recoge meollos de avellanas y devuelve las cáscaras vacías, le devuelve el papel vacío sin
escritura de tinta, quedándose Santob con la razón y su pensamiento:
Commo el que tomaua
Meollos de avellanas
Para sy, y donaua
Al otro caxcas vanas;
Yo del papel saque
La rrazon que dezia:
Con ella me finque,
Dile carta vazia. (43-44)
Al igual que las tijeras y su afán de pretender realizar una acción que no las corresponde,
Abner lleva a cabo una misión parecida: crear discordia, inestabilidad y violencia mediante
su ceguera e ignorancia al refutar la doctrina religiosa a la que pertenecía y desequilibrar el
relativo orden establecido en la sociedad. 136 Santob, mediante su razonamiento y consejos,
conlleva a la restauración del orden, principio básico de la fe hebrea, buscando restablecer
los deberes del hombre y la armonía en el mundo o tikkun olam.
135

Véase Eclesiastés 2: 13, y 9: 18: “Y he visto que la sabiduría sobrepasa la necedad, como la luz a las
tinieblas. […]. Mejor es la sabiduría que las armas de guerra; pero un pecador destruye mucho bien.”
136
Véase Proverbios 18: 6, y 26: 5: “Los labios del necio vienen con pleito; Y su boca á cuestiones llama
[…] Responde al necio según su necedad, Porque no se estime sabio en su opinión.”
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De la misma forma que Juan Manuel, pero desde una postura religiosa e identitaria
diferente, Santob comparte con el noble cristiano varios temas comunes referentes a la
conducta humana y las obligaciones del hombre en el mundo. Sin embargo, mientras el
primero se nutre de la tradición dominica y de la patrístisca, Santob como rabino e
instructor de la ley mosaica se inspira en la Torá, en particular los libros de Eclesiastés,
Proverbios y la literatura sapiencial hebrea. Los más destacados son el interés por el saber,
la honra, y el trabajo como deber social. 137 Estos argumentos de debate comunes en el
Medievo eran necesarios a tratar especialmente por los rabinos para mantener un clima
estable y de cooperación entre la comunidad judía y la sociedad dominante cristiana.
El pensamiento judío medieval basaba su percepción del mundo, el conocimiento del
saber y la moral en la Ley de Dios, revelada a Moisés en la Torá, en su forma oral y
escrita. La teología rabínica contrasta con la cristiana en un punto importante, y es el
rechazo de la primera hacia la ley natural; para el judaísmo la única ley válida es la
revelada (Faur 240-44). Este conflicto que enfrentó a ambos credos durante siglos produjo
también escisiones dentro de la propia comunidad hebrea, entre aquéllos que defendían el
pensamiento conservador recogido en las Escrituras y el misticismo, frente al progresista y
científico de la escuela racionalista apoyada en los trabajos de Maimónides. 138 Esta
situación de confrontación entre ciencia y religión influyó en Santob quien incorporó
doctrinas de ambas tendencias. Para el rabino, el conocimiento humano y la sabiduría se
encuentran recogidos en la Torá; de este modo, las Escrituras se convierten junto al cálamo
en su mejor aliado y compañía: 139

137

Así se expone en Conde Lucanor en palabras de Patronio: “Vos sabedes que natural mente de tres cosas
nunca los omnes se pueden tener por pagados et siempre querrian mas dellas: la vna es saber, la otra es onra
et preçiamiento, la otra es abastamiento para en su vida” (1983, II: 453-54).
138
Esta confrontación de ideas entre ambas corrientes originó varias disputas dialécticas, la primera con sede
en Perpiñán y la segunda en Montpellier, prohibiendo el estudio de la ciencia hasta los veinticinco años para
no influir en el desarrollo del conocimiento adquirido por los textos sagrados (Klausner 1965: 784).
139
Literalmente Torah significa en hebreo instrucción.
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Nin mejor conpañon
Como el libro, nin tal,
E tomar entençion
Con el, mas que paz val. (328)
La información recogida y compilada en el libro, que claramente se identifica con la Torá
sirve al rabino como la fuente principal de sabiduría y formación intelectual del individuo.
La idea del libro como amigo del hombre funda sus raíces en la tradición hebrea, y ya
aparece anteriormente citada en trabajos de autores hispano-hebreos como Yehuda ibn
Tibbon y Moshe ibn ‘Ezra (Díaz-Mas y Mota 179). Tanto el texto sagrado recogido en el
libro, la Torá, como todo libro en sí, representan consuelo y sosiego para el judío, además
de su arma y defensa frente a la agresión externa. 140 Vivir rodeado de libros se transforma
en un modo de aprender, dialogar y reflexionar con uno mismo, sin presencia de
interlocutores. Los libros se convierten en “sabios y buenos amigos que excluyen a muchos
necios del ámbito geográfico” (Galán 182). Pero el libro necesita también de la palabra, su
mensaje necesita ser transmitido a los demás, a una audiencia. Para ello, el saber escrito se
transmuta en enunciado verbal a través de metáforas y proverbios. Al igual que el
conocimiento de la fe hebrea viene fundado en su forma escrita (Torá) y oral (Talmud), así
el sabio debe transmitir la sabiduría. Santob absorbe las enseñanzas rabínicas para
140

Yehuda ibn Tibbon (1120-1190) nacido en Granada destacó como traductor y filósofo, inaugurando la
dinastía de sabios hebreos conocida como los Tibónidas (Tibón 23). Sus principales tratados se enfocaron en
el estudio de la gramática y lexicografía hebraica, así como traducciones de textos árabes al hebreo como la
Guía de Perplejos de Maimónides escrita originalmente en judeo-árabe. El interés del autor como el de sus
coetáneos judíos revela el interés por el conocimiento y el valor universal de la lectura. En su testamento
ético o Musar Abija compuesto dos siglos antes que la obra de Santob exhorta a su hijo a proteger y custodiar
la biblioteca que le ha encomendado, exponiendo mediante metáforas su pasión por el libro: “Hijo mío, haz
de tus libros tus compañeros; haz que tus libreros y estantes sean tu jardín y tu paraíso, aliméntate en sus
frutales, coge sus rosas, recoge sus frutos, sus aromas, sus mirras; y, si te cansaras, tórnate de jardín a jardín,
de surco a surco, de imagen a imagen: así tu deseo volverá a despertarse y tu espíritu hallará placer” (Tibón
24). Paralelamente, otro judío de importancia en la Granada musulmana del siglo XI, Moshe ibn ‘Ezra (10511135) expone en su tratado árabe de retórica y poesía Kitāb al-Muḥāḍara wal-Muḏākara su actitud personal
ante la función del libro en la vida del hombre: “He preferido (siempre) la soledad, el evitar (la compañía) y
evadirme, porque el retiro es el pilar de la salvación y la soledad es mejor que estar en compañía de
malvados. […] El libro es el amigo más deseable; si quieres, te distrae con sus curiosidades y si lo deseas, te
emociona con sus advertencias, pues reúne lo primero y lo último […]. No se conoce amigo más equitativo,
ni compañero más obediente, ni maestro más completo, pues es como un contertulio que no te elude ni te
impide alcanzar provecho, aunque estés en un país extraño; será tu amigo íntimo en la nostalgia y compañero
en la lejanía, una luz en la oscuridad, un placer en medio de la soledad” (119-120).
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proyectarlas a la audiencia por medio de la palabra, cumpliendo con el propósito de la
sabiduría, esto es, poner en práctica y enseñar a los demás lo aprendido.141 Dentro del
saber, la ciencia se inserta también como un mecanismo digno y productivo del éste para
desarrollar el conocimiento; ello permite al rabino reconciliar las dos ideas como
compatibles y necesarias una de la otra:
En un mundo tan cabdal
Non a como el saber;
Nin eredat nin al,
Nin ningun otro aver.
…
El plazer de la siençia
Es conplido plazer;
Obra syn rrependençia
E la del byen fazer. (326, 623)
Santob concede al saber un valor mayor que ningún tesoro, plata, oro o piedras preciosas,
mensaje extraído de Proverbios, situándolo en un lugar especial, y recompensa del ser
humano en la vida futura.142 La sabiduría se hace de este modo equiparable a uno de los
atributos de la divinidad, inspirada en la literatura rabínica: 143
El saber es la gloria
De Dios e la su graçia:
Non a tan noble joya,
141

En su Guía de Perplejos Maimónides enfatiza en la necesidad del sabio de transmitir el conocimiento
aprendido para ser adquirido por el resto de personas: “The Law which prescribes to honour the teachers of
the Law is likewise useful; for if they were not considered by the people as great and honourable men, they
would not be followed as guides in their principles and actions” (II, 36: 332). Jafudà Bonsenyor en su Libro
de palabras y dichos de sabios y filósofos enfatiza también en la importancia de la sabiduría y la necesidad de
difundir su práctica: “Dice el sabio: conviene a todo el que aprende cualquier saber que aplique su mayor
empeño en aprovechar y entender lo que aprende, de manera que se pueda valer de ello; si tal no lo hace, no
tendrá más fruto ni provecho que esfuerzo y trabajo. Será como el que encontró una mina de oro y por pereza
de llevarlo a casa poco a poco contrató a hombres para que se lo llevasen. Cuando hubo concluido fue a casa
pensando que ya tendría allí todo el oro reunido, mas vio que cada uno de aquellos hombres se lo habían
llevado a sus casas, de modo que sólo obtuvo e esfuerzo y trabajo de excavar, ya que no lo guardó ni cuidó
bien […] la sabiduría no tiene finalidad hasta que se pone en práctica” (VII: 32).
142
“Bienaventurado el hombre que halla la sabiduría, y que obtiene la inteligencia: porque su mercadería es
mejor que la mercadería de la plata, y sus frutos más que el oro fino. Más preciosa es que las piedras
preciosas; y todo lo que puedes desear no se puede comparar con ella. […] Porque es mejor la sabiduría que
las piedras preciosas” (3:13-15; 8: 11).
143
Maimónides en su Guía de perplejos ya expone su visión del conocimiento como fruto y premio futuro
del hombre frente al mundo mortal y acercarlo más a la divinidad: “If man frees his thoughts from worldly
matters, obtains a knowledge of God in the right way, and rejoices in that knowledge, it is impossible that
any kind of evil should befall him while he is with God, and God with him. […] the more they reflect on
Him, and think of Him, the more are they engaged in His worship” (III, 51: 386, 390).
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Nin tan buena ganancia; (327)
La oposición de ideales lleva a Santob a realizar una clara distinción entre conocimiento e
ignorancia. El primero está asociado al bien, las buenas obras; mientras, el segundo es
sinónimo de violencia, caos y maldad. En el contexto peninsular del siglo XIV ambos tipos
de conducta estaban asociados con el ideal de rey o gobernante del estado; un monarca que
cultiva sabiduría favorece un reino justo, protegido y estable, frente a un rey torpe que sólo
originará conflicto y destrucción del orden social:
El omre torpe es
La peor animalia
Que a en este mundo:
Esto es çierto, syn falla. (341)
Junto a la sabiduría, la honra ocupa en el pensamiento del rabino un puesto de similar
importancia; ésta deriva de las acciones del hombre en el mundo. Al igual que Juan
Manuel, Santob establece una relación cercana entre la honra y la fama, idea extraída de
Proverbios, donde enfatiza en la importancia del buen nombre frente a la riqueza
copiosa;144 subraya el papel de las buenas obras para mantener vivo el nombre del hombre,
y por tanto, su fama:
Non a tan buen tesoro
Como el bien fazer,
Nin aver tan seguro,
Nin con tan gran plazer.
Como el que tomara
Aquel que lo fizyere:
En vida le onrrara
E despues que muriere. (260-61)
Santob expone a su audiencia cómo el mayor tesoro que uno puede tener se basa en hacer
el bien; tales acciones le honrarán en la vida física, pero también en la venidera pues
permanecerá su recuerdo y esfuerzo en tales obras. Estas buenas obras las plasma el

144

Proverbios 7: 1: “Mejor es la buena fama que el buen ungüento; y el día de la muerte que el día del
nacimiento.”
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hombre por escrito y por medio de su discurso verbal; hablar, se convierte en un rasgo y
distintivo único del ser humano, cualidad que le permite formar parte de un grupo,
interactuar y emplear ese discurso para defender el orden social y protestar cuando éste se
rompe:
El callar es ninguno,
Que non meresçe nonbre,
E el fablar es alguno:
Por el es omne honbre. (616)
El rabino reivindica de este modo el derecho a hablar como un atributo del hombre. Hace
mención indirecta a Adán, el primer hombre encargado de nombrar a todas las cosas
creadas por Dios.145 Mediante una serie de paralelismos compara la actuación del hablar
frente a permanecer callado: mientras el primero representa claridad, riqueza, saber,
despertar, y el alma del autor, el segundo es oscuridad, pobreza, ceguedad, dormir y cuerpo
(608-613). Ésta última comparación es la que más ejemplifica la relación entre la honra y
el hablar: ambas como el alma permanecen en la mente y el espíritu de los demás a partir
de los escritos y buenas obras, mientras que el callar desaparece sin aportar nada al mundo,
como el cuerpo una vez fallece la persona.
Onrrar por su bondat
Al bueno es forçado;
Al malo de maldat
Suya por ser guardado. (159)
Al hombre bueno es obligado honrarle, mientras que uno debe resguardarse de la maldad
del malo.
E fazel bien andante,
Dal onrra e valia,
La que por el talante
Buscar nol pensaría. (247)
…
Convienete que onrres,
145

Génesis 2: 19: “Formó, pues, Jehová Dios de la tierra toda bestia del campo, y toda ave de los cielos, y
trájolas á Adán, para que viese cómo les había de llamar; y todo lo que Adán llamó a los animales vivientes,
ése es su nombre.”
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Sy quieres ser onrrado;
Faz pagados los omres,
E fazer tan pagado. (315)
Finalmente, la concepción y función del trabajo recibe especial atención.
Ejemplifican en Santob un mandato divino y un deber social que conlleva sacrificio y
aflicción, además de una recompensa. 146 A partir de la expulsión del Paraíso, el trabajo se
convierte en el recurso de subsistencia del hombre, ordenado por Dios:
Fizo por lazeria
Dios a omre naçer,
Por yr de feria en feria
E buscar guareçer;
…
Lazre por guareçer
Omre, en la pro cuelgue
En Dios, que le naçer
Fizo por que non fuelgue; (166, 191)
Lazeria implica, como en Juan Manuel, la idea de esfuerzo;147 mientras, el uso del vocablo
guareçer conlleva el significado de ganarse la vida y salvarse. 148 Como ordenanza divina,
la obligación del trabajo implica ir de lugar en lugar (feria en feria), con el fin de ganarse
la vida y obtener una recompensa final, comentario que el rabino extrae de Eclesiastés.149
El hombre debe trabajar para beneficio de su cuerpo y alma y dejar los resultados de la
recompensa a Dios, quien gratifica el sacrificio y esfuerzo; al final recibirá un buen
premio, y todo su trabajo no caerá en vano. Pero para ello no debe vivir ocioso, ni
146

“Seis días trabajarás y harás toda tu obra” (Éxodo 20: 9); “Empero como las centellas se levantan para
volar por el aire, así el hombre nace para la aflicción” (Job 5: 7). La relación del trabajo con el esfuerzo
personal la explica Maimónides en Mishneh Torah al relatar cómo uno de los castigos más severos de Dios es
la imposibilidad del hombre de poder usar sus manos para trabajar, impidiéndole hacer nada; de este modo
deja constancia de la función del ser humano en el mundo y su obligación en el trabajo: “His punishment in
this world is varied, sometimes being bodily, sometimes pecunary, and sometimes both at once […] for
instance a man’s hand being prevented from working so that he can do nothing with it” (Tractate Shemonah
Perakim VIII: 95).
147
En Libro de los estados, Juan Manuel emplea el vocablo lazeria con el mismo sentido al describir la
transgresión de Adán y Eva en el Paraíso: “El desque este pecado ovieron fecho et Dios los maldixo, segund
dicho es, sacolos del Parayso et mandolos que labrasen en.la tierra et biuisesen et se mantobiesen de su
lazeria et por su trabajo” (1981, I, 39: 260).
148
En la Edad Media guarir conllevaba la definición de ‘proteger, salvar, resguardar’; su uso presentaba una
doble connotación según el contexto de la obra literaria bajo el significado de ‘curar o sanar a alguno’,
‘recobrar salud o mantenerse’, y el de ‘ganarse la vida’ (Corominas II: 817).
149
“El que viento observa no sembrará; y el que mira a las nubes no, no segará” (Eclesiastés 11: 4).
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permanecer en el mundo de esta manera, pues a menos que se mueva no hallará
subsistencia:
Dar la su galardon
Bueno, e su destajo;
Non querra que en don
Sea el su trabajo.
Non puede cosa naçida,
Syn afán guareçer,
En non abra guarida
Menos de bolleçer. (192-93)
La constancia y esfuerzo son pues necesarios para obtener el premio final: la recompensa
divina y el orden de las cosas. Pero no es una tarea fácil, presenta obstáculos y situaciones
dificultosas; de la misma manera que Santob emplea el símil de la rosa y la miel para
describir la situación de la comunidad judía dentro de la sociedad cristiana, proyecta el
mismo mensaje sobre el trabajo. En este caso el paralelismo de la rosa y las espinas lo
realiza junto con el de la miel; para acceder a la primera, uno debe esquivar las molestas
espinas; mientras, la segunda tampoco otorga fácil acceso, pues presenta la dificultad de
tener que lidiar con sus agras vezynas, las abejas:
Non se pued coger rrosa
Syn pisar las espynas;
La miel es dulce cosa,
Mas tyen agras vezynas. (126)
Santob critica también el deseo del ocio (folgura), pues el abuso de éste perjudica la labor
del hombre en el mundo, le vuelve perezoso y conduce a desgracias y a una vida
deshonrosa (baldon) y desafortunada:150
Non a mayor afan
Que la mucha folgura:
Pon a omre en gran
Baldon e desuentura. (203)
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Véase Proverbios 20: 4, y 21: 25: “El perezoso no ara á causa del invierno; Pedirá pues en la siega, y no
hallará […] El deseo del perezoso le mata, Porque sus manos no quieren trabajar.”
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Sin embargo, no lo censura completamente, siempre que antes uno haya trabajado lo
suficiente: “El que quisier folgar / A de lazrar primero” (163a-b). Una vez realizada la
labor encomendada, llega la folgura, la recompensa que se obtiene por medio de buenas
obras y el descanso, representado en la teología judía por el Shabbat: 151
Por su trabajo quito
De culpa fyncara,
E la çima vito
Alguno fallara. (199)
El trabajo se convierte por tanto para ambos autores en el recurso que permite al hombre la
salvación, pero también es necesario para el funcionamiento social. Santob y Juan Manuel
se afanan en mostrar la importancia que éste representa en un momento de graves tensiones
sociales, guerras civiles y epidemias. Los dos autores ejercen la función de hombres de
acción en un mundo difícil de controlar, donde la vida contemplativa ensalzada por las
órdenes monacales no es compatible y no presenta ninguna función práctica. La acción en
el mundo mediante sacrificio y dedicación contribuye al hombre en su esfuerzo de
superación, mantener un estado de derecho más estable y una recompensa futura.
Con Proverbios morales, se ha podido analizar otra forma de interpretar la sociedad,
bajo los mismos principios éticos y morales, recogidos en esta ocasión por un rabino y
dirigidos hacia una audiencia mayoritariamente cristiana. Como hombre sabio de la
religión hebraica, Santob de Carrión es maestro además de guía espiritual de la comunidad
judía. Influido por las corrientes literarias que germinan a lo largo del siglo XIV junto a la
tradición sapiencial rabínica, elabora esta obra bajo unos patrones diseñados para alcanzar
su audiencia más elevada y poderosa. Ésta la forman rey y sus vasallos, en un momento de
inestabilidad política y social que acechaban y peligraban el orden del reino y las
relaciones de las tres comunidades religiosas. Bajo un contenido moral inspirado en la
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“Y acabó Dios en el séptimo día su obra que hizo, y reposó el día séptimo de toda su obra que había
hecho” (Génesis 2: 3).
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tradición bíblica, Santob se acerca al público cristiano. Mediante el empleo del romance,
narración en primera persona y un discurso dirigido a la autoridad más poderosa del reino,
el rey, Santob persigue exponer los ideales de la conducta humana, para convencer y
apaciguar a su audiencia. El autor representa así un modelo de integración, pues como guía
espiritual no abandona su condición judía, su puesto de rabino ni dominio del hebreo, sino
que interactúa con el grupo dominante cristiano bajo el mismo canal lingüístico y
empleando técnicas narrativas y formales reconocibles por su público. Las sentencias como
el símil de la rosa o la miel reflejan dos formas de proyectar la vida, sufrimiento y vivir del
grupo judío pero también del cristiano pues pueden ser interpretadas de doble manera,
según el credo religioso de su audiencia con el fin de acercar ambas comunidades. La
interferencia de las tres culturas se hace presente en su discurso narrativo al combinar
elementos temáticos de origen semítico y occidentales. El contacto con obras de autores
cristianos, especialmente la literatura de Adversus judaeus, lleva al rabino a mostrar su
punto de vista defendiendo los intereses de la comunidad judía frente a las injurias de
conversos como Abner de Burgos. Las sentencias empleadas por Santob donde rechaza la
predestinación y el influjo de los astros en las decisiones del mundo sirven para proyectar
la imagen del necio que se deja llevar por tales principios, y que al igual que el converso de
Burgos provocaba desorden en la sociedad y movilizaciones violentas.
Por su parte, la tradición literaria árabe de gran arraigo en los autores hispanohebreos se observa mediante el uso de la maqāma y la tradición de la escritura con tijera.
Estos elementos sirven a Santob para elaborar una alegoría entre las letras y las armas
representadas bajo el cálamo y las tijeras. El primero engloba el conocimiento, las buenas
acciones, la experiencia y sabiduría, rasgos propios del hombre culto, mientras las tijeras
aglutinan factores relacionados con la guerra, el mundo militar, y por consiguiente,
ensalzan componentes que promueven inestabilidad y fanatismo. Por su parte, la formación
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rabínica de Santob aporta en Proverbios morales un profundo elemento religioso arraigado
en la literatura sapiencial hebrea. Temas como el saber, el trabajo y la honra, valores de
conducta fundamentales del hombre aparecen desglosados en esta obra pero con un
enfoque literario diferente que en Conde Lucanor. Sirviéndose de los libros de Proverbios
y Eclesiastés, Santob expone a su audiencia la importancia que la sabiduría, el esfuerzo
personal y las acciones justas ejercen en el mantenimiento del orden así como la
recompensa que se recibirá en la vida futura. Cuando estas cualidades forman parte de los
atributos del gobernante, la estabilidad y concordia se hacen patentes en la sociedad
permitiendo la convivencia relativamente pacífica entre grupos diferentes.
Juan Manuel y Santob perseguían un mismo objetivo, y compartían un mensaje
moralizante y didáctico similar; éste se basaba en valores tradicionales que fomentaban el
desarrollo del individuo en su vivir diario físico y espiritual, dentro del mismo contexto
social y político de la corona castellana. Juan Manuel lo hace proyectando su obra desde el
punto de vista del noble cristiano, e influido por su estrecho contacto con la casta judía y
musulmana. Por su parte, Santob elabora un discurso en la misma línea fundado en su
origen y formación judía. Sin embargo, los intentos por parte de ambos autores de
fomentar un reino más integrado y regulado bajo el orden moral no se consolidó. Los
esfuerzos por fraguar este objetivo se vieron afectados por conflictos políticos, que unidos
a un incremento del rechazo hacia grupos minoritarios culminaron con la guerra civil
castellana.
La convivencia de las tres castas se desvanecía rodeada de los pogromos contra las
aljamas judías en 1391 alimentados de conversiones masivas. El siglo XV abría un
horizonte dudoso en la evolución de las minorías religiosas dentro de los planes de lo que
sería la futura España. Judíos y musulmanes quedaron relegados a un segundo plano hasta
su expulsión definitiva, mientras sus correligionarios conversos y moriscos lucharán por
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intentar integrarse en una nueva sociedad que, obsesionada por la pureza de sangre les
cerraba las puertas.
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Conclusiones finales

El objetivo de este estudio ha permitido realizar un enfoque de la interacción cultural
entre los grupos religiosos cristiano, judío y musulmán durante el período medieval
peninsular, y el resultado de dicho contacto en el campo literario. Si bien las relaciones
entre las tres comunidades terminaron con un balance negativo para judíos y musulmanes,
enriquecieron la literatura peninsular forjando un crisol variado de lenguaje, estilo y
formas narrativas. Para la investigación se empleó como marco teórico de análisis la
identidad individual, interacciones grupales y el discurso social.
El empleo de esta metodología ha servido como método alternativo y de nueva
perspectiva sobre la idea de la convivencia en el campo narrativo peninsular. Al analizar la
teoría de identidad mediante los trabajos de Erik Erikson se ha podido explicar el proceso
psicosocial de la identidad del individuo y cómo ésta evoluciona a partir de la experiencia
de continuidad presente en el grupo o comunidad a la que pertenece; ello ha permitido
exponer cómo esta identidad individual y de grupo nunca queda completamente
establecida, sino que es dinámica y evoluciona de acuerdo a los agentes externos que la
rodean. La idea de unos rasgos innatos del pueblo español, heredados de su pasado
romano-visigodo y reacio a nuevas influencias, como apoya la corriente tradicionalista no
es compatible en este caso. La mutabilidad e interacción de rasgos culturales entre los tres
grupos religiosos de la Península fue un elemento necesario en la formación de la sociedad
española medieval, y el texto narrativo sirvió como agente y medio de expresión para
reflejar esta fusión.
A través de las relaciones entre distintos grupos y sus diferentes niveles de contacto
se ha podido analizar los diversos tipos de interacción surgidos entre las comunidades
cristiana, judía y musulmana dentro del mismo contexto geográfico. De acuerdo a un
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mayor o menor acercamiento y colaboración entre los tres grupos, el contacto producido se
elaboró durante períodos de integración, separación y marginalidad. Mientras, la
asimilación nunca llegó a producirse. Una vez desaparecidos del contexto geopolítico,
aquellos que aceptaron la asimilación, - conversos y moriscos -, sufrieron permanente
sospecha, y estuvieron sujetos a una continua persecución durante los dos siglos
posteriores.
Mediante el discurso social se ha permitido explicar la relación cercana entre el
escritor y su audiencia, y cómo el producto final del texto no es sólo creación propia del
autor sino engloba elementos comunes y compartidos entre éste y su público. Este
producto final viene a su vez condicionado por las influencias, gustos y tradiciones
externas absorbidas por el autor y el lector, en este caso, del resto de grupos con los que
interactúa en un mismo espacio geográfico.
En la primera parte del estudio y dentro de su primer capítulo se presentó un análisis
de las aportaciones de Castro sobre las relaciones entre cristianos, judíos y musulmanes
bajo el término convivencia. El entrecruce de las tres castas religiosas y los momentos de
relativa calma y cooperación mezclados con otros de violencia y rechazo, marcó su
interacción y vivir diario. De acuerdo a Castro, el grupo cristiano, al tomar terreno y
conciencia de su valor histórico, y mientras se expandía geográfica y culturalmente a
expensas de judíos y musulmanes, adquirió rasgos de ambos grupos, proyectados en el
texto literario en la forma de estilo y de lengua. Mediante la teoría de identidad y contacto
intergrupal, se fortalece la teoría de Castro, a la vez que rectifica la tesis tradicionalista
encabezada por Sánchez-Albornoz, que otorgaba a los pueblos con una identidad distintiva
e invariable a través de los siglos y que, en el caso del pueblo español, surgió con la
conquista romana y se mantuvo con la invasión visigoda.
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En la segunda parte se aplicó la metodología discutida en cuatro obras específicas
del Medievo peninsular. El segundo capítulo enfocado en el Dīwān de Ibn Quzmān ha
permitido aplicar la interacción grupal e identidad individual en el campo narrativo a través
de su obra poética. El estudio de los zéjeles del autor expone el grado de contacto entre las
tres comunidades religiosas en al-Ándalus bajo la dominación almorávide y el impacto en
el aspecto lingüístico y formal de su discurso. La mutabilidad de la identidad queda
proyectada como rasgo de la población andalusí y de su autor. Su discurso poético presenta
además una sociedad en conflicto, caracterizada por su doble moral: por un lado, las
relaciones sociales y permanente contacto entre los tres grupos religiosos que caracterizó al
pueblo llano, y que se plasma en los zéjeles de temática báquica, juegos, fiestas populares
y celebraciones religiosas; por otro lado, el discurso de las autoridades almorávides que
excluían el contacto entre los tres grupos y la segregación como forma de control. El autor
se dirige una audiencia bilingüe dentro de un marco geográfico donde convergían los tres
grupos religiosos, proyectando la mezcla y sincretismo cultural de las tres comunidades en
sus zéjeles tanto en la lengua como en la forma y contenido. En el caso de la primera, a
través del árabe coloquial junto la inserción de vocablos y expresiones mozárabes. En el
caso del segundo, el cultivo del zéjel, cuya forma y estructura opuesto a la moaxaja
representó la mejor forma de expresar el contexto social que rodeaba al poeta y su público.
Por su parte, la temática descrita a lo largo de los zéjeles proyecta escenas y situaciones de
la vida cotidiana, el mercado, las tabernas o reuniones sociales donde interactuaban las tres
comunidades religiosas. Estas relaciones si bien estaban limitadas y marcadas por sus
tradiciones y credos religiosos no servían de impedimento para un enriquecimiento común,
proyectado en este caso en el campo narrativo. La obra del autor servía como espejo de una
sociedad que a los ojos del poeta se oponía contra los dictamines más ortodoxos, invitando
a formar parte de un crisol variado de mezclas idiomáticas y relaciones humanas.
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El tercer capítulo exploró el discurso de corte clerical y moralista presente en los
Milagros de Nuestra Señora. Berceo, como miembro del grupo cristiano y representante de
su credo religioso se inspiró en la tradición patrística con la intención de transmitir una
conciencia didáctica a su audiencia. Sus poemas proyectaron a la minoría judía y
musulmana como individuos contrarios al mensaje mariano, siendo el grupo judío el que
cobra un papel más destacado. Mediante el contacto intergrupal y los agentes externos que
afectan la interacción entre comunidades diferentes, se pudo comprobar cómo el sarraceno
representó para Berceo el enemigo territorial y político del cristiano; la Reconquista se
convirtió en el factor externo responsable de esta percepción específica sobre el musulmán;
por otra parte, la narrativa mariana y trabajos hagiográficos empleados por el poeta no
trataban la temática del sarraceno como un argumento relevante. Además, los paralelismos
entre las identidades religiosas de ambos grupos, - Cristo como profeta y la virginidad de
María - otorgaban un equilibrio teológico en ambos credos, sin suponer un motivo de
conflicto para ser discutido por Berceo. Sin embargo, el grupo judío no se perfiló en la
misma posición. Como grupo urbano y dedicado a tareas que afectaban a todos los estratos
sociales, la comunidad hebrea estuvo más presente en la vida de Berceo, y sus
discrepancias religiosas e imagen negativa presentes en la literatura mariana sirvió al poeta
para retratarlos en mayor medida y desde la postura del rechazo. El judío se convierte en
ojos del poeta en enemigo del cristiano fundado en el aspecto religioso del anti-judaísmo
clerical y el estamento eclesiástico, destacando su perfidia, ceguera espiritual y
responsabilidad en la Pasión de Cristo. Este anti-judaísmo que constituye el núcleo
temático de la conducta de los personajes judíos en los Milagros se podía resolver
mediante el bautismo, que eliminaba la mancha espiritual del individuo, y que Berceo deja
constancia en varios de los ejemplos expuestos. Pero junto al anti-judaísmo tradicional de
la patrística, la tradición europea y su folklore perfilaron al judío con nuevos rasgos
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negativos que integraban connotaciones peyorativas de su naturaleza racial y
antropológica, retratándolo como un individuo codicioso, hechicero y racialmente inferior;
de este modo, anti-judaísmo y antisemitismo comenzaron a coexistir y complementarse
mutuamente. Sin embargo, estos elementos se perciben muy sutilmente en Berceo. La
tradición antisemita penetró en la Península a través la corriente francesa de Cluny, junto a
órdenes de mendicantes y peregrinos. La imagen del judío avaricioso o envuelto en artes
maléficas sirvieron al poeta como técnica formal adicional para acrecentar el fervor
religioso hacia una comunidad que se percibía hostil y enemiga del cristianismo. El autor
denuncia la herejía religiosa judaica con más fuerza que la usura, codicia o brujería, y el
elemento racial de odio, expuesto a través del foetur judaicus, Judensau y Ziegenbart, no
se proyectaron en la literatura peninsular, con la excepción del primero, dos siglos más
tarde, y sobre judaizantes.
El último capítulo analizó el mensaje didáctico basado en la influencia de la tradición
semítica y occidental en Conde Lucanor y Proverbios Morales. Ambas obras compartían
un contenido moralizante similar: hacer el bien, recompensa del trabajo, y defensa de la
honra y la sabiduría. Sin embargo, Juan Manuel y Santob, al pertenecer a grupos
identitarios distintos, proyectan su mensaje condicionado por su origen social y religioso.
En el caso de Juan Manuel, su identidad cristiana recibió como influencia principal el
pensamiento dominico del que proyectó en su discurso la preocupación por el orden
estamental, la sociedad jerarquizada y énfasis en el estudio. Los agentes externos que
rodearon al noble como sus años de adelantado en el reino de Murcia, los avances de la
Reconquista, alianzas con Nasir I de Granada, la Escuela de Traductores de Toledo y sus
consejeros y físicos judíos establecieron un estrecho contacto con los grupos judío y
musulmán en el plano personal y político enriqueciendo su texto narrativo en el aspecto
formal y lingüístico. La actitud del autor hacia la comunidad judía, debido a su contacto
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tan cercano y personal no exponía la idea de rechazo como ocurría con el resto del grupo
cristiano. Su amistad con su médico privado sirvió a Juan Manuel para eliminar los
arquetipos negativos que el vulgo cernía sobre este grupo, “vallando” (re-fencing) a su
físico judío y separándolo del resto de su casta. Sin embargo, este acercamiento entre
individuos de grupos diversos permite con el tiempo extender la percepción que se tiene
sobre un individuo particular hacia el resto de su grupo (extended group hypothesis). Este
factor modifica la concepción del grupo externo y los rasgos que lo caracterizan en cuanto
a conducta y profesión. Ello se observa en la ausencia de personajes judíos en los relatos
analizados. Se hace mención de las profesiones de los protagonistas de los relatos, pero su
origen y condición religiosa permanecen en el anonimato, con el posible fin de evitar
proyectar una imagen negativa de este grupo religioso que pudiese fomentar hostilidad y
odio por parte del público lector. Asimismo, el contacto que Juan Manuel estableció con el
grupo musulmán en su vida diaria se observa tanto en las fuentes empleadas en varios de
los ejemplos como en la lengua. Si bien el sarraceno continuaba siendo un enemigo
político del cristiano con quien comparte intereses religiosos diferentes, no representó
obstáculo para absorber rasgos de su cultura y tradiciones, proyectados en el discurso del
noble a partir de personajes, eventos históricos extraídos de crónicas árabes e inserciones
de vocablos y expresiones en lengua arábiga. Estos añadidos eran familiares a su
audiencia, formada por una sociedad mixta, expuesta a una permanente interacción y
continuos cambios fronterizos.
Por su parte, Proverbios Morales analiza la sociedad medieval castellana desde la
perspectiva de un rabino, manteniendo un mensaje moralista semejante al de Juan Manuel,
y enfocado hacia una audiencia cristiana. Pero teniendo en cuenta la identidad judía de
Santob de Carrión, si bien compartía varios aspectos temáticos con el noble cristiano, su
postura de la sociedad partía desde el punto de vista de su percepción como grupo
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minoritario, en contacto con otro mayoritario, dominante y cristiano. Su principal
preocupación se centraba en la seguridad y mantenimiento del orden que permitiese una
convivencia pacífica y duradera entre ambos grupos, bajo el gobierno y autoridad de un
monarca ideal y justo. Para ello, el rabino dota a su discurso con el lenguaje y estilo
adecuados para aproximarse a su público, presentando uno de los estados generados dentro
de la interacción entre grupos diferentes: la integración. Como maestro espiritual de la
comunidad judía no abandona su puesto de rabino ni dominio del hebreo, del que deja
constancia a lo largo de toda la obra, sino que se incorpora dentro del grupo dominante
cristiano bajo el mismo canal lingüístico: el romance. Por medio de técnicas narrativas y
formales reconocibles por su público presenta en su discurso narrativo elementos temáticos
de origen semítico y occidentales. Mediante sus sentencias reconcilia a través de imágenes
alegóricas los credos religiosos de ambos grupos, con el objetivo de acercar al público a un
punto de encuentro común, que permitiese el respeto hacia el otro y ensalzase el diálogo.
Por otra parte, los agentes externos que presentaban una amenaza a la estabilidad del orden
social entre ambos grupos, - Abner de Burgos, epidemias, conflictos civiles, incremento
de hostilidad hacia la comunidad judía -, son perfilados a través de técnicas narrativas y de
estilo heredadas de la tradición semítica y cristiana, rasgos conocidos por su audiencia con
el fin de poner en práctica y establecer una relación de concordia.
El final del siglo XIV representó el declive de las relaciones entre los tres grupos
religiosos, y el motor de arranque que iba a representar el futuro de un país, unido bajo un
único dogma religioso y un poder centralizado en manos de una sola Corona. Tras las
conversiones masivas al cristianismo y pogromos contra las aljamas judías en 1391, el
siglo siguiente presentó una etapa de altibajos en las relaciones de las tres comunidades,
concluyendo con la expulsión de los judíos en 1492 y un siglo más tarde el exilio forzado
de los moriscos en 1609. Sin embargo, la Península Ibérica se caracterizó por una compleja
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mezcla de conflicto, discordia, acuerdo cultural y negociación política. Aunque el orden
social y político emprendido desde el siglo VIII para la creación de un estado homogéneo
en las esferas de la política y la religión tuvo su consecución final en el siglo XV, su
proceso de gestación no fue consistente. Durante su formación, las diversas comunidades
religiosas que formaron parte del mismo influyeron en el desarrollo de todos los aspectos
del vivir diario, en mayor o menor medida, y que sobrevivió en las varias esferas que
configuran la cultura y ser de un pueblo. En este caso, el mapa de las letras sirvió de
germen para mostrar y preservar la herencia de un país futuro que, una vez consumado
como entidad política unificada, no olvidó su pasado ecléctico preservado en su campo
literario.
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